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序 

道元禅師が正法眼蔵九十余巻の八、九分通りを、書き終えられようとする或る夜であった。永平寺道場 
の伽藍造営も、まさに完了しようとしている夜であった。禅師の垂誡があるというので、一同が参集し 
た。禅師は道場の壇上に立って、拄杖をづしりと撞かれた。静謐が漲り流れた。禅師は親示された。 

仏法は仏法を以て批判すべし。 

天魔•外道.三界.六道の法を以て、批判すべからず。(永平広録卷第二所載) 

ここに「批判」と ある それは、世上の人々が相対的な知識や行動によって、真理性や有効性を識別す る 
ことを いうのでなく、絶対的な敷智•絶対的な行持(清純•高潔な生命的行動)の^!みにおいて、味得し体 
将したる ところを、 至純至妙なる言動に発する ことを いうのである。更にいえば、四十二章経において、 
先%が唱詠されている「無念の念を念とし、無行の行を行とし.，無言の言を言とし、無修の修を修とし 
て」、味得し体得し行得する ことを いうのである。 

禅 rilll は絶刘的な數智.絶対的な行持の営みに、終始するにあらざれば、「霊山の拈華」を提示されて 
も、「石®の雖 「'V 」を 提示されても、その真義を体得することができないことを、「批判」という言葉の解 
明のところで、説示されいる。 



禅師の垂誠は、実に悠遠であり、至純であり、峻厳である。しかしながら禅師はまた極めて寛容であ 
り、 柔軟で あり、 世の好好爺が幼児を抱いて、その為す ところに 一任して、欣然たるそれにも優るものが 
あって、「張翁、酒を喫して、李翁、酔ふ。——太郎どんが酒を呑めば、次郎どんが立って舞う」、それで 
いいんだといって微笑していられる。そういう光景をまざまざ感ぜしめられることが、禅師の遺文の中に 
少くない。 

大涅槃の仏の境界を体得するための大修行を致す、その修行の規矩.鉄則を示し、これに寸毫の弛怠が 
あっても、喪身失命を免れないという提示の中に、「無我」に徹するための直路を説き、「無我の妙境」、 
それが世上一般の人々の生活の中に顕現している事実を見よといって、「張翁、酒を喫して、李翁、酔 
ふ」、それが v ' v ' のだとあるがごときがそれである。 

厳にして厳に失せず、緩にして緩に堕せざる中道、常に左右両端を持して、立体的.超立体的、目前の 
坐蒲.一鉢•一 衣にも、久遠劫来の仏々祖々の皮肉骨髄を感じ、仏々祖々の大生命の脈々たるを感じ、未 
来永劫の生々進展、不連続の連続を証して、不退転なるもの、これが禅師の仏法である。 

中村宗一師は夙にこの信証あって、「全訳正法眼蔵」を発願し、既に著々その大業を進められている。 
道元禅師の御満悦さこそと仰観し、世の多くの人々がこの書によって、道元禅師の仏法に親しまれること 
を喜び、敢てこれを記して小序となす。 

昭和四十七年三月 
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凡例 

一、 上段に原文を掲げる。この原文は、大久保道舟博士が、 
実に永年に亘って苦辛して集積された結晶ともいうべき、 
現時において唯一のテキストである。それを忠実に翻刻し 
ながら、この原文による限り読者は安心して、更に研究さ 
れる基盤が与えられるであろう。 

二、 ただ、原文が漢字の旧書体であるため、現代的教養を持 
つ読者の為に、当用漢字の略体のあるものは、それを用い 
て、視覚から来る抵抗を少くしようと意図した。 

三、 原文のルビ、即ち漢字の読みがなは、古写本に忠実に従 
っているため、原典の面影を尊重して、旧かなづかいのま 
まを掲げたが、写本の種類によって必ずしも統一されてい 
ないから、現代字音の発音との対照表を別掲しておいた。 

四、 下段が、本文の現代訳文である。欧米系の語学的訳文で 
はなく、日本的の崇高な哲学書であるから、逐次訳では却 
って盲人の象を探るに似て真意を摑み難いから、説明的意 
訳の態度を持った。だから、原本に対して訳文の長短がま 
ちまちとなる。従って、分段によって、上下の位置を揃え 
ておいたから、対照されることを望む。 

百、説明的な釈訳ともいうべき本文であるから、不明の用語 
に対しては、すべて、原文のタームによって註解すること 


にした • 

六、 全五卷中、本文が四卷、別冊となる第五巻には、解説は 
元より、全体に亘る註解すべきターム、固有名詞のすべて 
を、まとめて五十音順に排列したから、即ち、註解兼索引 
が、一団となって盛られているため『正法眼蔵用語辞典 J と 
もいぅべき内容と組織をもって、この書は編成されてい 
る。 

七、 本書排列の組織等に就ては、すべて別冊中の解説の欄に 
詳細に説明されている • 
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字音仮名遣の対照表(旧 i 新) 


ァ行 

アウ -►オウ 

アフ -►オウ 

ィウ-> ユウ 

ィフ — M ウ 

エウ ——> ヨウ 
エフ —— > H ウ 

オフ -^オウ 

力行 

カウ ——> コウ 

ガウー>ゴウ 
カフ —> n ウ 
ガフ—>ゴウ 
キウ—> キュウ 
ギウー>ギュウ 

キフ ——^キュウ 
キャウ—>キョウ 

ギャウ—>ギ ® ウ 
クヮ ——^力 
クヮー>ガ 
クワ N ->カィ 


グワィ_^ガィ 

クワウ->•コウ 

クワク_カク 

クワツ-> カツ 

グワッ->ガッ 

クワン_^カン 
グワン_^ガン 
ケウー>キ•ウ 

ゲウ->ギ■ウ 

ケフ-> キ * ウ 

ゲフ ー >ギ■ウ 

コフ ——> n ウ 
ゴフ ——>ゴウ 

サ行 

サウ ——>ソウ 
ザウ—>ゾゥ 
サフ—> ソウ 
ザフ—>ゾウ 

シウ—> シ真ウ 

ジゥ—> ジュウ 
シフー>シュウ 


ジフ—^ジユウ 

シャウ—> ショウ 

ジャウ—> ジ ® ウ 
スヰ——> スィ 
ズヰー>ズィ 

セウー> シ a ウ 
ゼウー>ジ"ウ 
セフー> シ■ウ 

夕行 

タウ->.トウ 

ダウ —— >ドウ 

タフ-> トウ 

ダフ->ドウ 

チ -^ジ 

チウ-> チ a. ウ 

ヂウ-> ジ达ウ 

ヂキ-> ジキ 

ザク-> ジク 

ヂツ - •ゾグ 

チフ-> チユウ 

チャウ-►チ*ウ 


ヂャウ->ジ ® ウ 

チヤク-^ジヤク 

チュウ-> ジュウ 

チュツ-ジュツ 

チ* ->ジョ 

チョウ- >■ ジ ® ウ 

チ M ク->ジョク 

グ ー>ズ 
ツヰ ー >ツィ 

テウ-> チ**ウ 

テウ-> ジ ** ウ 

テフ-> チ日ウ 

デフ -^ジ®'ウ 

ナ行 

ナウ -►ノウ 

ナフ -> ノウ 

一ーウ -> 一ーュウ 

ニフ -ニュウ 

ネウ-> 二 * ウ 

ネフ ー> 一一 ■ウ 

ハ行 


ハウ-> ホウ 

バウ-> ボウ 

ハフ-> ホウ 

バフー^ホウ 
ヒヴ ——> ヒユヴ 
ビウ ——>ビユウ 
ヒヤウ-> ヒ3ウ 

ビヤウ——>ビ S ウ 

へウ ——> ヒ日ウ 

べヴ->ビ * ウ 

ホフ-> ホウ 

マ行 

マウ ——> モウ 

ミヤウ-> ミ ® ウ 

メウ -> ミ * ウ 

ヤ行 

ヤウ-> ヨウ 

ユヰ ー M ィ 

ラ行 

ラウ ——>> ロウ 
ラフ —>ロウ 


リヴ —>リ ユヴ 
リフ —>■リュウ 
リヤヴ—> リ■ヴ 
ルヰ _^ルイ 
レヴ — >• リ■ヴ 
レフ—>リ■ウ 

ヮ行 

ワウ —>■オウ 
ヰ —>イ 
ヰキ ——> イキ 
牛ツ—>イツ 
ヰン —>イン 

ヱ ー M 
ヱイ ー > エイ 
エツ —エツ 
エン—> エン 
ヲ ―>オ 
ブゥ —►オゥ 
ブク — >5 i - ク 
ブツ —►オツ 
ブン—> オン 



正法眼蔵第五十 


面 授 


爾時、釈迦牟尼仏、西天竺国霊山会 
上、百万衆中、拈二優曇華 I 瞬目。於レ 
時摩訶迦葉尊者、破顔微笑。釈迦牟尼 
仏言、吾有二正法眼蔵涅槃妙心 T 附= 
嘱敁訶迦葉 T 

これすなはち、仏仏祖祖、面授正法 
眼蔵の道理なり。七仏の正伝して迦葉 
尊者にいたる。迦葉尊者より二十八授 
して菩提達磨尊者にいたる。菩提達磨 
尊者、みづから震旦国に降儀して、正 
宗大祖普覚大師慧可尊者に面授す。五 
伝して曹谿山大鑑慧能大師にいたる。 

I 十七授して先師大宋国慶元府太白名 
山天童古仏にいたる。 

大宋宝慶元年乙酉五月一日、道元は 
じめて先師天童古仏を妙高台に焼香礼 


この時、釈迦牟尼仏は、ィンドの霊鷲山の説法道場において、多数の仏弟子 
の前で、優曇華を拈って瞬目せられた。この時、ひとり！！^者だけが、 
破顔 ( CK むし、微笑 ( ilsl ) された、釈迦牟尼仏が言われた。「吾に正法眼蔵涅槃妙 
心(仏心)があり、摩訶伽葉尊者に与える」と。これが、即ち、仏から仏へ、 
祖師から祖師へ正法眼蔵を面授(師と弟子が顔と顔と相む11い、対坐して師弟の悟境が 
相契い相通じて一つになった時、師が弟子に仏心を伝授するのに言葉をもってする)する 
道理である。 

過去七仏がこのよぅに面授正伝して迦葉仏に至り、迦葉尊者から二十八代、 
面接されて菩提達磨尊者に至り、菩提達磨尊者は、自ら中国に仏道を正伝され 
て、正宗大祖普覚大師慧可尊者に面授され、五伝して曹谿山大鑑慧能大師に至 
り、また十七代の面授があり、先師大宋国慶元府太白名山、天童如浄禅師に至 
ったのである。大宋宝慶元年 ass 、 乙酉五月一日、道元は先師如浄禅師を妙 
高台(如浄禅師の居室)で焼香礼拝した。 


J 第五十一 面 授 



拝す•先師古仏はじめて道元をみる • 
そのとき、道元に指授面授するにいは 
く、仏仏祖祖面授の法門現成せり。こ 
れすなはち霊山の拈華なり、嵩山の得 
髓なり。黄梅の伝衣なり、洞山の面授 
なり。これは仏祖の眼蔵面授なり。吾 
屋裏のみあり、余人は夢也未見聞在な 
り。 

この面授の道理は、釈迦牟尼仏まの 
あたり迦葉仏の会下にして面授し護持 
しきたれるがゆ袅に、仏祖面なり。仏 
面より面授せざれば諸仏にあらざるな 
り。釈迦牟尼仏まのあたり迦葉尊者を 
みること親附なり。阿難.羅喉羅とい 
へども、迦葉の親附におよばず。諸大 
菩薩といへども、迦葉の親附におよば 
ず、迦葉尊者の座に坐することえず。 
世尊と迦葉と、同坐し同衣しきたる 
を、一代の仏儀とせり。迦葉尊者した 
しく世尊の面授を面授せり。心授せ 
り、身授せり、眼授せり。釈迦牟尼仏 
を供養恭敬、礼拝奉覲したてまつれ 
り。その粉骨砕身、いく千万変といふ 


先師天童和尚は、はじめて道元に対面された。その時如浄禅師は、私に面授 
されて言われた。「仏から仏へ、祖師から祖師へ、面授の仏法が現成した。こ 
れが、霊鷲山の釈尊の拈華である。嵩山の二祖慧可大師の得髄である。黄梅山 
の五祖から六祖への伝衣である。洞山©|* ; 搜である。これが仏祖の正法眼蔵の 
面授である。わが天童山にのみこの面携 q 相伝がある。吾が家以外の人は、夢 
にも 見た ことのないことである」と。 

この面授の道理は、釈迦牟尼仏が迦葉仏の弟子として迦葉仏から面授されて 
きたのであるから、仏祖の面授である。このよぅに仏祖から仏祖の面授でなけ 
れば仏祖ではない。釈迦牟尼仏が現前に迦葉尊者を見られたことが、仏心を親 
しく与える面授である。弟子の阿難尊者や、釈尊の実子である羅喉羅尊者で 
も、迦葉尊者と釈尊の面授には及ばない。多くの大菩薩でも、迦葉尊者の面授 
には及ばない。迦葉尊者の地位に坐ることはできない。世尊と迦葉萆者とが同 
じ座に坐られ、同じ袈裟を搭けられたことを、未曾有の仏道の具体的な姿とし、 
仏の行としたのである。迦葉萆者は、親しく世尊に面授せられたのである。釈 
迦牟尼仏を供養し、恭敬し、礼拝し、奉仕せられたのである。その骨を紛に 
し、身を砕く修行の相は、どれほど厳しくはげしいものであったかは、言葉で 
は言い尽くすことのできないものである。自己の面目は自我の面目でなく、自 
我の面目を超越した面目、仏の面目、如来の面目である。その面目を迦葉尊者 
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ことを しらず。自己の面目は面目にあ 
らず、如来の面目を面授せり。 

釈迦牟尼仏、まさしく迦葉尊者をみ 
まします。迦葉尊者、まのあたり阿難 
尊者をみる。阿難尊者、まのあたり迦 
葉尊者の仏面を礼拝す。これ面授な 
り。阿難尊者この面授を住持して、商 
那和修を接して面授す。商那和修尊 
者、まさしく阿難尊者を奉觐するに、 
唯面与面、面授し面受す。かくのごと 
く、代代嫡嫡の祖師、ともに弟子は師 
にまみえ、師は弟子をみるによりて面 
授しきたれり。一祖一師一弟として 
も、あひ面授せざるは仏仏祖祖にあら 
ず。たとへば、水を朝宗せしめて宗派 
を長ぜしめ、燈を続して光明つねなら 
しむるに、億千万法するにも本枝一如 
なるなり、また啐啄の迅機なるなり。 

しかあればすなはち、まのあたり釈 
迦牟尼仏をまぼりたてまつりて、 I 期 
の H 夜をつめり。仏面に照臨せられた 
てまつりて、 一代の日夜をつめり。 こ 
れいく無®劫を往来せ りと しらず。 し 


は面授されたのである。 

釈迦牟尼仏は、正しく現前の迦葉尊者の面目を御覧になられたのである。迦 
葉尊者は、現前の阿難尊者の面目を見られたのである。阿難尊者は現前の迦葉 
尊者の仏面を礼拝せられたのである。これが面授である。阿難尊者は、この面 
授を保ちつづけられ、商那和修尊者に対しても面授し、商那和修尊者は師の教 
えのまま参学修行して、遂に師に面々相対し仏道を面授したのである。 

歴代の正嫡の祖師とその弟子との関係は、師は弟子を正しく見、弟子は師を 
正しく見る、師は弟子の証契の境地を見るし、弟子は師の境地を見得する。言 
葉を換えて言えば師の仏としての人格と弟子の仏としての人格が相対する時、 
その両面は一面となって師資一面、師嗣和融の時が面授である。一祖、一師、 

一弟としても、この対面、この面授しないのは、仏仏ではない、祖祖ではな 
い。譬えば、大地の河の水を I つ処に溜めて海となし、仏法の宗源に流入させ 
て、仏法の部分たる河の水を海に帰するよぅに、宗派を興隆させ、または燈を 
絶やすことなく永遠の輝きを保つには相続の相はあるが、本と末とは一つであ 
る如くである。また、玉子の中から雛が生れる瞬時、外から親鳥のついばむ箇 
処と、内から雛のつく箇処とが合致して始めて玉子の殼が割れるよぅに、内外 
の動作が一瞬の間隙もなく迅速機敏に働くのが面授である。 
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づかにおもひやりて随喜すべきなり 9 

釈迦牟尼仏の仏面を礼拝したてまつ 

り、釈迦牟尼仏の仏眼をわがまなこに 

ぅつしたてまつり、わがまなこを仏眼 

にぅつしたてまつりし、仏眼睛なり、 

仏面目なり。これをあひつたへて、い 

まにいたるまで一世も間断せず面授し 

きたれるは、この面授なり。而ちの数 

十代の嫡嫡は、面面なる仏面なり、本 

初の仏面に面受なり。この正伝面授を 

礼拝する、まさしく七仏釈迦牟尼仏を 

礼拝したてまつるなり、迦葉尊者等の 

二十八仏祖を礼拝供養したてまつるな 

り。仏祖の面目眼晴 、かくのごとし。 

この仏祖にまみゆるは、釈迦牟尼仏の 

七仏にまみえたてまつるなり。仏祖し 

たしく自己を面授する正当恁麽時な 
り0 

面授仏の面授仏に面授するなり。葛 
藤をもて葛藤に面授して、さらに断絶 
せず。眼を開して眼に眼授し、眼受 
す。面をあらはして面に面授し、面受 
す。面授は面処の受授なり。、 i を拈じ 


この話によっても我々 は、 現前に釈迦牟尼仏を一心に信じ続けて一生涯、毎 
日毎日の一時一時を仏道の中に生きて いるのである。 釈迦牟尼仏の顔を拝見し 
て 終日終夜に信行し、生涯の朝夕に積み重ね続けて いるのである。このことが、 
今日までどれ程無限に繰り返された ことであろう か。静かに このことを振りか 
えり 記憶して、仏道に一心に帰依して、信じ行ず ることである。 

釈迦牟尼仏〇仏面を、礼拝し奉り、釈迦牟尼仏の仏眼を、我が 0 IJC - 移し、我 
が眼を仏眼に移し奉った ところに 仏の眼が現われ、仏の 面目が 現前す るのであ 
る。 この 仏の眼、仏の面目を相い伝えて今に至るまで 一代 も断絶する ことなく 
面授されて来たのが、 この面授である。 

今日の現成で あるところの 数十代の嫡 々の 仏祖の配は、一面一面す ベて 仏面 
そのもので、最初の本源で ある 仏面を面授 するものである。この 正伝の面授を 
礼拝す るのは、 正しく過去 七 仏、釈迦牟尼 仏を 礼拝し奉る のである。 迦葉尊者 
等歴代の二十八人の仏祖の面目、仏祖の眼は、 このようである。この 仏祖に ffi 
見す るのは、 釈迦牟尼仏等の七仏に相見す るのである。これ即ち 仏祖が 自己よ 
り 自己に面授 する 正に その 時で ある。 面授仏が面授仏に面授 する ので ある。即 
ち 幕：が蔓に まきつくように 面授 して、 更に断絶しない のである。 仏眼を 開いて 
仏眼に眼授し、眼受 するのである。 面を現わして、面に面授 し面受するので あ 
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て心に心授し、心受す*身を現じて身 
を身授するなり。他方他国もこれを本 
祖とせり。震旦国以東、ただこの仏祖 
正伝の屋裏のみ、面授面受あり、あら 
たに如来をみたてまつる正眼をあひつ 
たへきたれり。 

釈迦牟尼仏面を礼拝するとき、五十 
一世ならびに七仏祖宗、ならべるにあ 
らず、つらなるにあらざれども、俱時 
の面授あり。一世も師をみざれば弟子 
にあらず、弟子をみざれば師にあら 
ず。 さだまりて あひみあひみえて面授 
しきたれり、嗣法しきたれるは、祖宗 
の面授処道現成なり。 この ゆ袅に、如 
来の面光を直拈しきたれるなり。 

しかあればすなはち、千年万年、百 
劫^劫といへども、この面授これ釈迦 
亇尼仏の141現成授なり。この仏祖現成 
せるには、 r 'lit 尊•迦葉、五十一世、七 
代祖定の影现なり。光現成なり、身現 
成なり。心现成なり。失脚来なり、尖鼻 
来なり。一苫ぃまだ領烷せず、半句ぃ 
まだ会せずといふとも、帥すでに裏頭 


る。面授は面の受授である。仏心をもって仏心に心授し心受するのである。仏 
身を現わして、仏身を自授するのである。どんな所でも、どんな他国も、これ 
を本祖とするのである。中国より東には、ただこの仏祖正伝の達磨門下にのみ、 
面授面受がある。仏眼を開いて、新たに、仏を見奉る正眼を、相い伝えて来た 
のである。 

釈迦牟尼仏の面を拝する時に、五十一世、ならびに七仏、祖師方の姿が並ん 
でいるのではない。列を作っていられるわけではないが、時を同じぅして面授 
があるのである。師を見ない弟子、弟子を見ない師は、師でもなく弟子ではな 
い。必ず、師と弟子と相見し、相見せられて、面授して来られたのである。仏 
道を嗣いで来られたのは、この仏祖方の面授の対面相見の仏道の現成である。 
だから仏祖の面目の光明と直結するのである。 

この故に、千年万年を経ても、或いは永劫の時間を隔てていても、この面授は 
釈迦牟尼仏の面の現成の r 授」である。この仏祖の現成とは世尊及び伽葉尊者 
等の、五十一代の仏祖、及び過去七仏の姿の現成である。仏光明の現成であり、 
仏身の現成であり、仏心の現成である。仏の眼鼻耳舌身意の現成である。 

弟子が師の一言半句をも了解し得なくとも、師が弟子の全身心が仏道を求め 
る者として認める時、弟子もまた師に全身心を投げ出して仏道を求める時、こ 
れは正伝の面授である。この仏道の現成によって、このよぅな面授を尊重する 
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より弟子をみ、弟子すでに頂額より師 
を拝しきたれるは、正伝の面授なり。 

かくのごとくの面授を尊重すべきな 
り。わづかに心跡を心田にあらはせる 
がごとくならん、かならずしも太尊貴 
生なるベからず。換面に面受し、廻 MI 
に面授あらんは、面皮厚三寸なるベ 
し、面皮薄一丈なるべし。すなはちの 
面皮、それ諸仏大円鏡なるべし。大円 
鑑を面皮とせるがゆ袅に、内外無瑕翳 
なり。大円鑑の大円鑑を面授しきたれ 
るなり® 


まのあたり釈迦牟尼仏をみたてまつ 
る正眼を正伝しきたれるは、釈迦牟尼 
仏よりも親曾なり、眼尖より前後三三 
の釈迦牟尼仏を見出現せしむるなり。 
かるがゆ*に、釈迦牟尼仏をおもくし 
たてまつり、釈迦牟尼仏を恋慕したて 
まつらんは、この面授正伝をおもくし 
尊宗し、難値難遇の敬重心拝すベ 
し。すなはち如来を礼拝したてまつる 


のである。 

面授は仏教に於ける一大事であるから、師の心と弟子の心が相通ずることが 
あれば、面授の儀式の如きは必ずしも重大ではないなどと無視してはならな 
い。面授は師の面目そのままを、弟子の面目に換えて面授し、師の今までの我 
慾迷妄の煩脳を証りの境地に転回させて面授することがあれば、面受した弟子 
の面の皮は仏の面皮であるから、その面皮は世間のものとはちがい厚さ三寸、 
薄きこと一丈ということになろう。この面皮は、そのままに諸仏の大円鏡(完 
全な相)である。大円鏡を、我らの面皮とするがため、■この大円鏡は内も外 も、 
八面玲瓏、蔵れるところなく、ありのまま明歴々と現われているのである。即 
ち大円鏡が' 大円鏡を面授しているのである。 

面授は現前に釈迦牟尼仏を見奉る正法眼を正伝して来たのであるから、釈迦 
牟尼仏よりも親しいと言うべきである。それは自己の眼より、過去、現在、未 
来にわたって、無数の釈迦牟尼仏を出現せしめ見奉るのである。即ち仏眼を、 
自己の眼に移し変える時、仏の面目が現成するのである。 

この 故に、釈迦牟尼仏を尊重し奉り、釈迦牟尼仏を慕い奉るならば、 この 面 
授の正伝を重大事とし尊崇し、容易に値う ことで きない 面 授を敬重し、 礼拝す 
べきである。面授を礼拝す るのは、 如来を礼拝し奉る ことであり、 仏に面授せ 
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なり、如来に面授せられたてまつるな 
り。あらたに面授如来の正伝参学の宛 
然なるを拝見するは、自己なりとおも 
ひきたりつる、自己なりとも、他己な 
りとも、愛惜すべきなり、護持すべき 
なり。 

屋裏に正伝しいはく、八塔を礼拝す 
る ものは、罪障解脱し、道果感得す。 
これ釈迦牟尼仏の道現成処を、生処に 
建立し、転法輪処に建立し、成道処に 
建立し、涅槃処に建立し、曲女城辺に 
のこり、菴羅衛林にのこれる、大地を 
成じ大空を成せり。乃至、声香味触法 
色処等に塔成せるを礼拝するにょり 
て、道果現成す。この八塔を礼拝する 
を、西天竺国のあまねき勤修として、 
在家出家•天衆人衆、きほうて礼拝供 
養す るな り。 これすな はち一巻の経典 
なり。仏経はかくのごとし。 


られ奉るのである。この正しい面授によって仏知見の眼から限りない仏を見出 
したことは、新しく面授による「仏の正伝」を参学した結果として、歴然たる 
:4を拝見するものであり、そのようなことは証悟の体験なる自己であると思っ 
てきた自己の仏であっても、また或いは他の仏であったとしても、いずれにせ 
よ愛惜すべきであり、その仏はどこまでも護持すべきである。 

仏祖の正伝の語に八塔を礼拝する者は迷妄•罪悪を解脱して、仏道の功徳を 
得て成道を感得することができると伝える。この八塔は、釈尊が伝道を完成さ 
れた記念すべき霊場に塔を建てて顕彰したのである。誕生の地(ヵピラ城ルンビ 
- T 園)、最初の説法地スラナ国鹿野苑)、成道の地(尼連禅河畔の菩提樹下)、涅 
槃の地(クシナガラ城外の#羅双樹下)に塔を建立した(以上が四大霊塔、のち祇園 
精舎.曲女城.王舎城•毘舎離の菴羅衛林の説法地を加えて八大霊塔とする)。現に曲 
女城には宝楷が、菴羅衛林には円寂塔が残るばかりでなく大地にも大空にもそ 
の功徳が現成するのである。または声塔、香塔、味塔、触塔、法塔、色塔とし 
て現成するのである。この塔を礼拝することによって、仏道を成就する体験が 
現成するのであるという。この八塔を礼拝するのを、ィンドでは、一般の習慣 
的な修行として、在家•出家の別なく多くの人々が競って礼拝し供養するので 
ある。これら有形、無形の諸々の塔は一巻の経典であると言い得る。仏経とい 
うものは、このようなものである。 
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いはんやまた、三十七品の法を修行 
して、道果を箇箇生生に成就するは、 
釈迦牟尼仏の亙古亙今の修行修治の蹤 
跡を、処処の古路に流布せしめて、古 
今に歴然せるがゆ袅に成道す。 

しるべし、かの八塔の層層なる、霜 
華いくばくかあらたまる。風雨しばし 
ばをかさんとすれど、空にあとせり、 
色にあとせるその功徳を、いまの人に 
をしまざること減少せず。かの根力. 
覚道、いま修行せんとするに、煩悩あ 
り、惑障ありといへども、修証する 
に、そのちからなほいまあらたなり。 


釈迦牟尼仏の功徳、それかくのごと 
し。いはんやいまの面授は、かれらに 
比準すべからず。かの三十七品菩提分 
法は、かの仏面•仏心•仏身•仏道. 
仏尖•仏舌等を根元とせり。かの八塔 
の功徳聚、また仏面等を本基とせり。 
いま学仏法の漢として、透脱の活路に 
行履せんに、閑静の昼夜、つらつら思 


ましてや、この八塔の礼拝ばかりでなく、証契を得る三十七種の法を修行し 
て仏道を体験することは、未来永劫に亙る仏道を現成せしめ、釈迦牟尼仏の無 
限の過去、無限の現在の修証の行跡が、到る処の古路に拡がり、今古に亙って 
歴然として現成しているから成道することを得るのである。知るべきである、 
かの八塔が幾層も、重なり合って高く聳え立っているのを。永年の年月の風雨 
におかされて来たが、しかも依然として釈尊の修行の力と覚りの功顕は光を放 
って空に聳え、村の中に厳としてその霊姿を現わしているのである。その威容 
は仏法の功徳を現成して、今の人々に惜しむことなく絶えず与えつづけている 
のである。そのことは不滅の行である。かの三十七種に亙る成道の修行の 徳目 
である五根五力、七覚支、八正道を、今の人々が修行し ようとす るのに、どの 
ように煩悩があり、迷惑、障礙があっても、修証するならば、その修証の功徳 
は今もなお顕著なものがあるのである。 

釈迦牟尼仏の功徳の、あらたかなことは このよう である。まして今の面授の 
功徳は八塔の礼拝の功徳と比較にはならない。三十七種の証契を実現するため 
の修行の一つ一つは、 この 仏面、仏心、仏身、仏道、仏光、仏舌等を、根源と 
しているのである。 

八塔の功徳の集りも、また、仏面等を基本としている。いま仏道の参学者と 
して、あらゆるとらわれを解脱する活きを実践するには、閑静な処に昼夜、面 
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量功夫すべし、懼喜随善すべきなり。 


いはゆる、わがくには他国よりもす 
ぐれ、わが道はひとり無上なり。他方 
にはわれらがごとくならざるともがら 
お ほかり。 わがくに、わが道の無上独 
尊なるといふは、霊山の衆会あまねく 
十方に化導すといへども、少林の正嫡 
まさしく震旦の教主なり。曹谿の児 
孫、いまに面授せり、このとき、これ 
仏法あらたに入泥入水の好時節なり。 
このとき証果せずば、いづれのときか 
証果せん。このとき断惑せずば、いづ 
れのときか断せん。このとき作仏な 
らざらんは、いづれのときか作仏なら 
ん。このとき坐仏ならざらんは、いづ 
れのときか行仏ならん。審細の功夫な 
るべし。 


釈迦牟尼仏かたじけなく迦葉尊者に 
附嘱面授するにいはく、吾有正法眼 


授の功徳をよくよく静かに思惟し坐禅すべきである。喜びにふるえながら仏道 
に挺身するべきである。 

わが国は他国よりも勝れ、わが国の仏道は他国に比べて勝れている。他国の 
修行は、我等の仏道修行のようでない者が多い。わが国の仏道が、諸国の 中に 
於ても最勝にして、飛び抜けているのは、釈尊在世の霊鷲山の説法の道場に参 
じた多くの論師•経師らが経論仏教を布教教化した けれども、 ただ独り、 正し 
い仏道を伝えたのは、釈尊から二十八代目の仏祖達磨大師のみが、中国の教主 
であるからである。 

わが菩提達磨大師の仏道を曹谿六祖大師の法孫が現に今日に至るまで嫡々面 
授して来ているのである。この時こそ仏道が隆盛となり、不惜身命、全身心を 
投げ出して衆生を教化する好時節である。この好時節に仏道に会い奉る機会を 
にがしたなら、仏道を求める時節に会うことができるであろうか。また この 時 
節にあらゆる迷妄を断滅しなければ、いつの時節にか迷妄を断滅することがで 
きようか。この時節に仏にならなければ、いつの時節にか仏となることができ 
ようか。この時節に坐仏とならなくては、いつ坐仏となれようか、このことを 
篤と究明すべきである。 

釈迦牟尼仏が、迦葉尊者に仏道を与えられた面授の言葉は、「吾に正法眼蔵 
有り、摩訶迦葉に与える」と宣言せられた。 
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蔵、附嘱摩訶迦葉とあり。嵩山会上に 
は、菩提達磨尊者まさしく二祖にしめ 
していはく、汝得吾髄。 

はかりしりぬ、正法眼蔵を面授し、 
汝得吾髄の面授なるは、ただこの面授 
のみなり。この正当恁麽時、なんぢが 
ひごろの骨髄を透脱するとき、仏祖面 
授あり。大悟を面授し、心印を面授す 
るも、一隅の特地なり。伝尽にあらず 
といへども、いまだ欠悟の道理を参究 
せず。 

およそ仏祖の大道は、唯面授面受、 
受面授面のみなり。さらに剰法あら 
ず、虧闕あらず。この面授のあふにあ 
へる自己の面目をも、随喜懼喜、信受 
奉行すべきなり。 

道元、大宋宝慶元年乙酉五月一日、 
はじめて先師天童古仏を礼拝面授す。 
やや堂奥を聴許せらる。わづかに身心 
を脱落するに、面授を保任することあ 
りて、日本国に本来せり。/ 


嵩山の道場において、菩提達磨大師が正しく、二袓慧可大師に仏道を面授し 
て示された言葉は、 r 汝、吾が髄を得たり」である。これによって明らかに知 
り得るのは、正法眼蔵(仏道)を面授し、「汝、吾が髄を得たり」との語はその 
ままが面授そのものである。「この面授の正しく行われるその時」は、汝は平 
生の骨髄(迷妄)を解脱するとき仏祖の面授がある。大悟を面授し、心印を面 
授するともいい得るのである。大悟そのもの' 心印そのものである。 

面授は大悟でもあり、伝心印でもあり、仏祖面の授与でもあり、「汝吾が髄 
を得たり」でもあり、「正法眼蔵を付嘱す」でもある。このよラに面授の語の 
外に多くの面授の言葉があるから、この言葉は伝え尽くしたとは言えないが、 
未だ悟っていない道理を参究していないと思ってはならない。すべて仏祖の大 
道は、唯、面授と面受、受面、授面するのみで、その外に残された法は何一つ 
ない。 

この容易に値い難い面授に値ぅことができた自己の面目をも随喜、歓喜、信 
じ、行ずべきである。 

私は、大宋国の宝慶元年乙酉五月一日に、はじめて先師天童山如浄禅師を礼 
拝し、面授された。幾分でも、仏道の堂奥を得たものとして許されたのであ 
る。ただ、自己の身心を脱落しただけであるのに、面授を保護し任持するもの 
として、 日本国に伝えるのである。 
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正法眼蔵第五十一 

爾時寛元元年癸卯十月二十日、在，一 

越宇吉田県吉峯精舎一示衆。 

仏道の面授かくのごとくなる道理 
を、かつて見聞せず、参学なきともが 
らぁるなかに、大宋国仁宗皇帝の御 
宇、景祐年中に、薦福寺の*5苗禅師と 
いふものぁり。上堂日、雲門 BJ *!: 大 
師、如 今 現％諸人11 a 41 T tlsr 見％ 
便是山僧同参。見麽 t 麽。此事齡礼， 一 
諦当始得？不レ31*|自謾7ル取|往|5黄 
檗 i 聞 m 百丈和尚挙一 I 馬大師 T T i ノ因 
ir 黯大象。百丈軋、^向後^ 
嗣-一大師一あ。黄檗一や某 ai « レ fr 大 
MT 料 ST 一不レ見=大,私承，， HS 大 
師 T 恐喪 n 我児孫？大衆、当時馬大師 
.3?化、 米 得五^ '- 黄檗1^1 7 不 
饥、 ■£ 以処不«;数 m _ »一隻 
Hs,r 'lll 使亂不1。-^队雲門大聲亂 
見-一 (!i .3 iz 大師- -0 方 '' JV レ求,一 B , 雲門犬®, — 0 
祗如- 1 雲門入滅 r 已得 -I 一 百余屯 —0 如 今 


正法眼蔵第五十一巻•面授 

この時、寛元元年癸卯十月二十日越前の国、吉田郡、吉峰寺に在りて、 

衆に示す。 

仏道の面授は、このような道理であることを、未だかつて見たこともなく、 
参学したこともない人が多い中で、大宋国、仁宗皇帝の御治世の時、景祐年間 
に薦福寺の承古禅師という方がおられた。 

或る時、法堂に上り説法の椅子に着いて大衆に説く「雲門匡真大師が今もこ 
この 国におられる。諸大衆は相見えた ことがあるかどう か、 もし 相見える こと 
を得るならば私と道友の人である。 どう だ見えたか」と.- 0 j の雲門大師に14える 
ということは 十分に悟りを 開いて、 始めて なし 得る ことである。 自分自身を昧 
ましては、 到底、 この 仏祖を見る ことは できないので ある。 

その昔、黄檗希運和尚の師である百丈禅師が、或る日、師の馬祖道一大師に 
耳も破けんばかりの大声で一喝せられて、三日間、耳が聲になり、眼が真暗に 
なったかつての事情を、黄檗和尚が百丈禅師から聞いた ことによ く似ている。 
黄檗和尚はその時大悟した。そこで百丈禅師が黄檗和尚に問うた。『お前は今 
後馬祖大師の後継者となるかどうか』と。黄檗が答えられた。『私は、馬袓大 
師のことを聞いておりますが、私は大師に逢っていません。若し、私が大師を 
相見しないで後継者となったならば、 恐らく 私の後継者た る法 孫は、 なくなっ 


第五十一 面 授 



作麽生説 = 箇親見底道理？会麽。通人 
達 h 、 方可=証明—0眇劣之徒、心生ご疑 
謗 f 見得不レ在レ言レ之。未レ見者、如 
今看取不？請久立珍重。 


いまなんぢ雲門大師をしり、雲門大 
師をみることをたとひゆるすとも、雲 
門大師まのあたりなんぢをみるやいま 
だしや。雲門大師なんぢをみずんば、 
なんぢ承嗣雲門大師不得*/らん。雲門 
大師いまだなんぢをゆるさざるがゆ* 


てし まうでしょう』 と言った。大衆よ、その時は、馬祖大師は、なくなってか 
ら、未だ五年しか経っていないのに、黄檗和尚は、未だに馬祖大師に逢ったこ 
とがないと言っている。正にこの事実について十分検討すべきである。黄檗和 
尚の悟りには未だ足りないところがある。要するに、ただ半眼だけを具足した 
のに過ぎない。私(承古)はそうではない。雲門大師を知り得て、また雲門大 
師を見ることができたのである。まさに雲門大師の後継者である。ただ、雲門 
大師は、入滅されてから既に百余年経っている。今、どうしてこの雲門大師に 
親しく相見するという道理を説くのか、諸大衆には理解できるであろうか。仏 
法の通達した人々は、正しく証明することができるであろう。浅学凡庸の人々 
は、心に疑いを生ずるであろう。 

もし、徹見得したならば、言詮不及の境地であるから言う必要はない。未だ、 
徹見得しない者は、今、見得したかどうか。では御苦労さんでした、さような 
ら」と。 

いま、汝(承古)が、雲門大師を知り、雲門大師を見得したと言うことを、 
たとえ認めるとしても、大師は、目前に汝を見たか(悟るか)どうか。大師が汝 
を見られなかったなら、汝が雲門大師の後を継ぐことはできないはずである。 
雲門大師は、汝を仏道を得た者として、許されないからである。汝、また雲門 
大師が、私を見られたとは言っていない。これによって、汝と雲門大師は、未 
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に、なんぢもまた雲門大師われをみる 
といはず。しりぬ、なんぢ雲門大師と 
いまだ相見せざりといふことを。 

七仏諸仏の過去•現在•未来に、い 
づれの仏祖か師資相見せざるに嗣法せ 
る。なんぢ黄檗を見処不円といふこと 
なかれ。なんぢいかでか黄檗の行履を 
はからん、黄榮の言句をはからん。黄 
檗は古仏なり、嗣法に究参なり。なん 
ぢは嗣法の道理かつて夢也未見聞参学 
在なり。黄檗は師に嗣法せり、祖を保 
任せり。黄檗は師にまみえ、師をみる。 
なんぢはすべて師をみず、祖をしらず。 
自己をしらず、自己をみず。なんぢを 
みる師 なし、 なんぢ師眼いまだ参開せ 
ず。真箇なんぢ見処不円なり、嗣法未 
円なり。 

なんぢしるやいなや、雲門大師はこ 
れ故檗の法孫なることを。なんぢいか 
でか百丈•黄檗の道処を測量せん。雲 
門大師の道処、なんぢなほ測量すベか 
らず。百丈•黄檗の道処は、参学のち 
からあるもの、これを枯挙するなり。 


だ相面授していないことがわかる。 

過去七仏をはじめとして、一切の諸仏が過去、現在、未来に於て、どの仏祖 
が、師と弟子と相見しなくて面授嗣法する仏祖があろうか。汝は黄檗和尚を、 
その悟りが完全でないと言ってはならない。汝はどうして黄檗和尚の行跡を知 
ることができようか。黄檗の一百句を知ることができようか。 黄檗 和尚は 勝れた 
仏祖である。法を嗣ぐことの何たるかを究尽されている。それなのに、汝は嗣 
法の道理を、かつて夢にも見たこともない、参学したこともない。黄檗は、師 
に面授嗣法されて師の後継者となった。黄蘖は師に参じ、師に相見した。汝は、 
真の師を見ていない。祖師を知っていない。従って自己を知らない。自己を見 
ていない。汝を相見する師もない。汝は、師を見る眼が、未だ開けていない。 
まことに承古は、仏知見が開けていない、仏知見は円満ならずである。従っ 
て、嗣法も円満ならずである。 

汝は知っているかどうか。雲門大師は、黄蘖希運和尚の法孫であることを。 
汝は、どうして、百丈禅師や黄檗和尚の言われることを知ることができよう 
か。雲門大師の言われることも、汝は解ってはいない。百丈、黄檗の言葉は、 
参学の力量のある者でなければ、これを取上げることはできない。直ちに仏の 
悟りを得た者は、量り知ることができるであろう。汝には参学の力量もなけれ 
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直指の落処あるもの、測量すべし*な 
んぢは参学なし、落処なし。しるべか 
らず、はかるべからざるなり。馬大師 
遷化、未得五年なるに、馬大師に嗣法 
せずといふ、まことにわらふにもたら 
ず。たとひ嗣法すべくは、無量劫のの 
ちなりとも嗣法すべし。嗣法すべから 
ざらんは、半日なりとも須臾なりと 
も、嗣法すべからず。なんぢすべて仏 
道の日面月面をみざる暗者愚蒙なり • 

雲門大師入滅、已得一百余年なれど 
も、雲門に承嗣すといふ。なんぢにゆ 
ゆしきちからありて雲門に承嗣する 
か、三歳の孩児よりはかなし。一千年 
ののち雲門に嗣法せんものは、なんぢ 
に十倍せるちからあらん。われいまな 
んぢをすくふ、しばらく話頭を参学す 
べし。 

百丈の道取する子向後莫承嗣大師否 
の道取は、馬大師に嗣法せよといふに 
はあらぬなり。しばらくなんぢ獅子奮 
迅話を参学すべし、烏亀倒上樹話を参 


ば、 吾り もないから、知る こと もできず、量る こと もできないのである。馬祖 
大師の死後五年を経ていない。黄檗は馬祖の生前に馬袓に仏道を嗣いでいない 
というのは、片眼でものを見ているにすぎぬ。それさえ分らぬとは笑うべきで 
ある。承古の場合、他の場合を問わずに、仏知見の師の眼に参じて嗣法するの 
が正しい道理であるならば、永遠の後でも、嗣法せられるであろう。嗣法の資 
格のない時には、半日であろうと、五十年五百年の日時の遠い近いには拘らな 
いのである。汝は仏道の真理である日面、月面(一方を証れば一方は暗い)の道 
理を知らない愚痴蒙昧の者である。 

雲門大師が、入滅せられて、既に一百余年を経たけれども、雲門の後を継ぐ 
と言うのは、汝に殊に勝れた力量があって、雲門の後を継ぐと言うのである 
か。三つの子供よりも 取りと めのない言葉である。一千年の後に雲門に嗣法し 
ようとす る者は、汝の十倍の力童があるであろう。 

私は、いま、汝を救ってやろう。それで、しばらくの間、私の話を参学しな 
さい。 

百丈禅師が、「お前は、この後、馬祖大師の後を継ぐか、どうか」と言われた 
のは、馬祖大師に嗣法せよと言われたのではない。しばらくの間お前は、獅子 
は獲物が何であろらと渾身の力で追うよう に、 面授の消息は師資共に面授三昧 
他の何ものも雑えないことを参学すべきであり、また、鳥と亀がその立場を換 
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学して、進歩退歩の活路を参究すべ 
し。嗣法に恁麽の参学力あるなり。黄 
檗のいふ恐喪我児孫のことば、すべて 
なんぢはかるべからず。我の道取、お 
よび児孫の人、これたれなりとかしれ 
る。審細に参学すべし。かくれずあら 
はれて道現成せり。 


しかあるを、仏国禅師惟白といふも 
の、仏祖の嗣法にくらきによりて、承 
古を雲門の法嗣に排列せり。あやまり 
なるべし。晚進しらずして、承古も参 
学あらんとおもふこと なかれ。 

子レ時寛元二年甲辰六月七日、在1一越 
宇吉峯精舎侍者寮一書一写之--0懐笄 
なんぢがごとく、文字によりて嗣法 
すべくは、経書をみて発明するものは 
みな釈迦牟尼仏に嗣法するか。さらに 
しかあらざるなり。経書によれる発 
明、かならず正師の印可をもとむるな 


えて亀が樹に上り、鳥が水に住むというように、吾らの身心を転じて、皮肉骨 
髄を解脱して、仏知見を開くことを参学して、一切の「とらわれ」を解脱した 
自由自在の「はたらき」を参究すべきである。面授嗣法には、このように深 
く、このように玄妙な参学の力がなければならないと諭されたのである。 

黄檗の「恐らくは、我が子孫を喪うであろう」という言葉の意味は、すべて 
解っていない。我という言葉、及び子孫の人とは、これは何人の ことを 言って 
いるのか解っているかどうか。審細に参学すべきである。面授嗣法の真理が、 
一つもかくれる処な くす ベて現われて、この言葉が現成したのである。 

ところが、仏国禅師惟白という人が、仏祖の嗣法にくらく、その為に承古禅 
師を雲門の法師にしてしまったのである。誤りであろう。後進の者はそれを知 
らないで、承古禅師も参学の力量があるであろうと思ってはならない。 

時に寛文二年甲辰六月七日、越前国吉峰寺侍者寮で書写する。懷笄 

汝の言う通りに、文字によって嗣法することができるならば、経書を見て、 
仏知見を開いた者は、皆、釈迦牟尼仏に嗣法するのであろうか。さらに、そう 
ではないのである。経書によって仏知見を開いても必ず正師の印可、即ち許し 
を求めて、その悟りを確かめるのである。 

承古よ、汝の言う通りであるとしたならば、雲門の語録さえも、未だ見てい 
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なんぢ承古がいふごとくには、なん 
ぢ雲門の語録なほいまだみざるなり。 
雲門の語をみしともがらのみ、雲門に 
は嗣法せり。なんぢ自己眼をもていま 
だ雲門をみず、自己眼をもて自己をみ 
ず。雲門眼をもて雲門をみず、雲門眼 
をもて自己をみず。かくのごとくの未 
参究おほし。さらに草鞋を買来買去し 
て、正師をもとめて嗣法すべし。なん 
ぢ雲門大師に嗣法すといふことなか 
れリもしかくのごとくいはば、すなは 
ち外道の流類なるべし。たとひ百丈な 
りと も、なんぢいふがごとくいはば、 
おほきなるあやまりなるべし* 


ないのである。雲門の語句を見た人々だけが、雲門に嗣法している。汝は自己 
眼を以て、未だ雲門を見ていない。自己の眼をもって自己を見ていない。雲門 
の眼をもって、雲門を見ていない。雲門眼をもって、自己を見ていない。汝 
は、このように未参究のことが多い。この上は、草鞋を買いかえ、はきかえ 
て、正師を求めて嗣法すべきである。汝は雲門大師に嗣法したなどと言っては 
ならない。もしこのように言うならば、それは外道のたぐいであろう。たとえ 
百丈禅師であっても、汝の言う通りに、言われたとするならば、それは、大き 
な、誤りであろう* 
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正法眼蔵第五十二 仏 祖 


—仏祖方への奉仕礼拝の方法— 

仏祖の法を現成させるためには、仏祖の名号を唱えて礼拝し、近侍すること 
である。過去、現在、未来の仏祖ばかりでなく、無限の過去ょりの一切の仏祖 
を礼拝し近侍して仕え奉るべきである。まさに仏祖が仏法の真実のすがたを保 
護、任持していられるのを、そのまま自己の身心をもって体験して礼拝し、相 
見するのである。即ち、仏祖と一体となるのである。仏祖の功徳を現成し実践 
して仏祖の道を自己の道とするのである。また仏祖の道を礼拝し体験するので 
ある。その仏祖の名号は、 

⑴昆婆尸仏大和尚 ヴィパシン.プッダ (vipasyin Buddha ) 訳.広説. 
勝観•浄見 

⑵尸棄仏大和尚 シキン.ブッダ (gikhin B .) 訳•火、別名.剌那尸棄 
(ラトナシキン、訳.宝替) 

⑶毘舎浮仏大和尚 ヴイシュヴアブ！ブッダ (vi cc' vabhclB .) 訳.一切 


_ 毘婆尸仏大和尚私5,|広説？ 

二尸棄仏大和尚 Itfc . 云レ火。 

三毘舎浮仏大和尚此云一二切慈？ 

B 拘留孫仏大和尚此云，|金仙人—0 

くな C んむにぶつ 二7 

五拘那含牟尼仏大和尚此云一一金色 


鋩礼 

仏祖の現成は、仏祖を挙拈して奉覲 
するなり。過現当来のみにあらず、仏 
向上よりも向上なるべし。まさに仏祖 
の面目を保任せるを拈じて、礼拝し相 
見す。仏祖の功徳を現挙せしめて、住 
持しきたり、体証しきたれり。 
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三第二第一第第第第第第第第第笫第 
十 十 十十九 八七六五四三二一 


摩訶迦葉大和尚 
阿難陀大和尚 
商那和修大和尚 
，優婆毺多大和尚 
f 多迦大和尚 
弥遮迦大和尚 
須蜜多大和尚 
仏陀難提大和尚 
伏駄蜜多大和尚 
^栗湿縛大和尚 
富那夜奢大和尚 
f 鳴大和尚 
迦毘摩羅大和尚 


六迦葉仏大和尚此云 n 飲光 T 
^ 釈迦牟尼仏大和尚此云一一能忍寂 

默 


慈 V 遍勝 

⑷拘留孫仏大和尚 クラクチヤンダ • ブッダ (Icrakushanda B.) 訳. 

色人 

⑸ 拘那含牟尼仏大和尚 カナカムニ•ブッ ダ (Icanakamuni B.) 訳 •金色 
仙•金寂 

⑹迦葉仏大和尚 カーシャパ•ブッダ (Ic & yapa B.) 訳•飲光 
⑺釈迦牟尼仏大和尚 シャーカムニ•ブッダ (sakyamuni B.) 訳•能忍 • 

S &、； 〔以上、過去七仏〕 

⑴摩 M 迦葉大和尚 マハ丨力丨シャパ (Mahaklapa) 訳•大飲光•大亀、 
頭注第一 

⑵阿難陀大和尚 アーナンダ ( Ananda ) 訳•歓喜•無染、多聞第一 
⑶商那和修大和尚 シャーナヴァーサ ( Wa - Davasa ) 訳•麻友 
⑷優變毺多大和尚 ウパグプタ (upagupta) 訳•大護•近蔵 
⑸提多迦大和尚 ディーティカ (Dhitika) 訳•有媿 
⑹弥遮迦大和尚 ビバカ (Bibhaka) 

⑺婆須蜜多大和尚 ヴァスミトラ (vasumitra) 訳•世友•天友 
⑻仏陀難提大和尚 ブッダナンティ (Buddhananti) 

⑼伏駄蜜多大和尚 ブッダミトラ (Buddhamitra) また仏陀蜜多 


金 
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十笫西十第十第十第十第十第十第十第十第九第八第七第六第五第 四第 
八二天七二六二五二四二三ニニニーニニ十十十十十 十 


抓伽閼剌樹那大和尚又龍樹、 
又龍勝、又龍猛。 

伽那提婆大和尚 
羅喉羅多大和尚 
僧伽難提大和尚 
伽耶舎多大和尚 
鳩摩羅多大和尚 
1夜多大和尚 
1修盤頭大和尚 
摩拏羅大和尚 

鶴勒那大和尚 
1子大和尚 
iMla 斯多大和尚 
不财蜜多大和尚 
般若多羅大和尚 
菩提達磨大和尚 

慧可大和尚 
，僧璨大和尚 
^信大和尚 
弘忍大和尚 
1111大和尚 
行思大和尚 


パールシュヴァ (pariva) 訳.脇尊者.長老脇 
スナ シヤタ (suna^ta)*o フニ ヤヤシヤ (punaya^J 


⑽波栗湿縛大和尚 
M 富那夜奢大和尚 
訳•徳称 

g 馬鳴大和尚 アシユヴァゴーシャ (Aivaghofa) 音写•阿湿縛窶沙 
(13) 迦昆摩羅大和尚 カピマラ (Kapimala) 

M 那伽閼剌樹那大和尚ナーガールジユナ(之 agar juna) 訳•龍樹 •!!? み猛 
•龍勝 

S 伽那提婆大和尚 カーナデーヴァ (K^oadeva) アールヤデーヴァ ( Arya- 
deva) 訳•聖天(迦那は隻眠の意) 

M 羅喉羅多大和尚 ラーフラバドラ (Rahulabhadra) 略•羅喉羅 
サンギヤナンデイ (sa-s CTCJ hanandi) 

ガヤーシヤタ (Gayaata) 

クマーララブダ (Kamaralabda) 訳•童受•童寿、日 


M 僧伽難提大和尚 
⑽伽耶舎多大和尚 
S 鳩摩羅多大和尚 
出論師 

(20)闇夜多大和尚 
g 婆修盤頭大和尚 
•世親•天親 
(22)摩拏羅大和尚 


サーヤンタ (sayanta) 

ヴァスヴァン''ツ (vasuvandhu) 音写•婆藪槃豆、訳 
マノー ダ (Manoda) 
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希遷大和尚 
惟嚴大和尚 
曇晟大和尚 
良价大和尚 
道膺大和尚 
道丕大和尚 
観志大和尚 
^観大和尚 
警玄大和尚 
記青大和尚 
^楷大和尚 
子淳大和尚 
清了大和尚 
宗: ffi * 大和尚 
智鑑大和尚 

によじやう 

如浄大和尚 


(23)鶴勒那大和尚 
M 獅子大和尚 
m 婆舎斯多大和尚 
s 不如蜜多大和尚 
e 般若多羅大和尚 
s 菩提達磨大和尚 


ハクレーナヤシャス ( Haklenayas ' s ) 

シンハ ( sirpha ) 

バシアシアツタ ( Basiasiasita ) 

プー I ヤミトラ ( pu - syamit 3 ) 

プラジュナータ 1 フ ( prajBIatara ) 

ボーデイダルマ ( Bodhidharma ) 訳•道法(東地 


祖) 


c 以上"西天一一十八祖、以下、中国列祖、異称等を示す' 各「大和尚」®'略す〕 


⑵大祖慧可(神光)正宗普覚 ⑶ 
⑷大医道信(破頭)(四祖) ⑸ 
⑹大鑒慧能(六祖)大鑑禅師、曹谿古仏⑺ 


鑑智僧璨(三祖) 

黄梅弘忍(五祖)大満禅師 


⑻石頭希遷 

I ぅんがんどんじよぅ 

M 雲巌曇晟 
¢12)雲居道膺 
M 同安観志 
( 16 )大陽警玄 
( 18 )芙蓉道楷 
(20)真歇清了 


無際大師 
無住大師 
弘覚大師 


定照禅師 
悟空禅師 


(22)雪寶智鑑(足菴) 


的 

11 ) 

司 

力 

勿 

( 21 ) 

(23) 


青原行思 
薬山惟儼 
洞山良价 
同安齡 E 
梁山縁観 
投子義青 
丹霞子淳 

天童雲 

天童如浄(長翁) 


弘済禅師 
弘道大師 
悟本大師 


初 
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道元、大宋国宝慶元年乙酉夏安居 
時、先師天童古仏大和尚に参侍して、 
この仏祖を礼拝頂戴する ことを 究尽せ 
り。唯仏与仏なり。 

正法眼蔵仏祖第五十二 
爾時仁治二年辛丑正月三日、書二于 
日本国雍州宇治県観音導利興聖宝林 
寺一而示衆。 

日本寛元二年申辰五月十四日、在一一 
越州吉峯寺侍司1書=写之？懐 P 


道元、大宋国の宝慶元年乙酉夏安居の時、先師天童古仏大和尚に参侍して、 
この 仏祖を礼拝、頂戴する ことを 究め尽くした。ただ仏と仏の正伝で ある。 


正法眼蔵第五十一一巻•仏祖 

この時仁治二年辛丑正月三日、日本国山城国宇治郡、観音導利興聖宝林寺 
にて書して衆に示す 

日本寛元二年甲辰五月十四日、越前国吉峰寺侍司寮で書写する懐鲜 



正法眼蔵第五十三 梅 華 


先師天童古仏者、大宋慶元府太白名 

山天童景徳寺第三十代堂上大和尚な 
り0 

上堂示レ衆云、天童仲冬第一句、槎 
槎牙牙老梅樹、忽開華一華両華、 
三四五華無数華。清不レ可レ誇、香不レ 
可レ誇。散作 n 春容一吹 n 草木 T 衲僧 M 箇 
頂門禿。驀劄変怪狂風暴雨、乃至交= 
袞大地一雪漫漫。老梅樹1<，ダ無端、 
寒凍摩挲鼻孔酸。 


いまはなき師、天童如浄禅師は、宋の国慶元府、天童山景徳寺第三十代の大 
和尚で ある。 法堂に のぼり 一山の僧たちに示していわれた。 

「私はこの天童山において、仲冬(旧暦十一月)の最初の上堂に際して第一句 
を示す。するどく角ばった枝が縦横に入り乱れる老梅樹は、冬であるのにたち 
まち一華二華を開き、三華四華五華と無数に開いてゆく。その清らかさを誇る 
こともなく、香りたかさを誇ることもない、だがその繚乱のさまの、胡蝶の舞 
のような風情は、春の陽の暖かささながらである。四方の草々も春風に浴する 
思いであろう。この一段の風光は老僧の眼をみはらせ、心を奪うのである。そ 
れなのに忽ち、一大異変が起きて、狂風が吹きすさび、暴風雨となったり、そ 
れかと思うと、風はやみ、白雪が大地をおそい、雪漫々として山河を埋め尽く 
して山河の見分けのなどつかぬ神変不思議を演ずるのである。老僧の頭が一変 
して禿げてしまったわい。老梅樹の働きは限りがなく、無辺無際の一大活動で 
ある。寒さ冷さが老梅樹をなでるので鼻にしみて息もとまるほどである」と。 
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いま開演ある老梅樹、それ太無端な 
り、忽開華す、自結果す。あるいは春 
をなし、あるいは冬をなす。あるいは 
狂風をなし、あるいは暴雨をなす。あ 
るいは衲僧の頂門なり、あるいは古仏 
の眼睛なり。あるいは草木となれり、 
あるいは清香となれり。驀劄なる神変 
神怪きはむべからず。乃至大地高天. 
明日清月、これ老梅樹の樹功より樹功 
せり、葛藤の葛藤を結纏するなり。老 
梅樹の忽開華のとき、華開世界起な 
り。華開世界起の時節、すなはち春到 
なり。この時節に、開五華の I 華あ 
り。この一華時、よく三華四華五華あ 
り、百華千華万華億華あり、乃至無数 
華あり。これらの華開、みな老梅樹の 
I 枝両枝無数枝の不可誇なり。優曇華 
•優鉢羅華等、おなじく老梅樹華の I 
枝両枝なり。おほよそ一切の華開は、 
老梅樹の恩給なり。人中•天上の老梅 
樹あり、老梅樹中に人間•天堂を樹功 
せり。百千華を人天華と称す、万億華 
は仏祖華なり。恁麽の時節を、諸仏出 


今ここに述べられている老梅樹の働きは無礙自在である。忽ち花を開いて自 
ら実を結ぶ。或いは春となり、或いは冬となる。或いは狂風となり、或いは暴 
風となる。或いは僧の頭となり、或いは古仏の眼となり、或いは草木となり、 
或いは清香となる。突然の不思議な変化のさまは、究め尽くすことができない。 
大地、虚空、日月もみな老梅樹の無限の働きのうちにあり、ともに同じ働きを 
現わしている。 

老梅樹が忽ち開花するとき、花の開く世界が起る。花の開く世界が起ると 
き、春が来る。このとき、一華が五華を開く。この一華の開くとき、よく三華 
四華五華があり、百華千華万華億華があり、更には無数華がある。これらの開花 
はみな老梅樹の一枝、二枝、無数枝の働きである。優曇華(三千年に一度咲くと 
いわれる稀有の花)や睡蓮も、同じく老梅樹の一枝二枝である。およそ一切の開 
花は老梅樹の恵みによる。人間界、天上界を覆う老梅樹があり、老梅樹の中に 
人間界、天上界を現わしている。従って百千の花を、人間、天人の花というの 
である。万億の花はすべて諸仏の花である。このような梅華の開く時を諸仏が 
出現してこの世にいる、というのである。また祖師達磨が本来この地にいると 
いうのである。 
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現於世と喚作するなり、祖師本来茲土 
と喚作するなり。 

先師古仏、上堂示レ衆云、瞿曇打1一失 
眼睛1時、雪裏梅華只一枝、而今到処 
成11荆棘〖却笑春風繚乱吹。 

いまこの古仏の法輪を、尽界の最極 
に転ずる、一切人天の得道の時節な 
り。乃至雲雨風水および草木昆虫にい 
たるまでも、法益をかぅむらずといふ 
ことなし。天地国土も、この法輪に転 
ぜられて活鏺鏺地なり。未曾聞の道を 
きくと いふは、いまの道を聞著するを 
いふ。衣曾有を ぅると いふは、いまの 
法を得著するを称するなり。おほよそ 
おぽろげの福徳にあらずば、見聞すベ 
からざる法輪なり。 

いま現在大宋国一百八十州の内外 
に、山寺あり、人里の寺あり、そのか 
ず称 ff , すべからず。そのなかに雲水お 
ほし。しかあれ ども、 先師古仏をみざ 
るはおほく、みたるはすくなからん。 
いはんやことばを見聞するは少分なる 
べし。いはんや相見問訊のともがらお 


わが師が上堂して示されている。 

「釈尊が悟りを成ぜられたとき、雪の中の梅華はただ一枝咲いている。釈尊 
の成道の面目は、この一枝の梅花に秘められている。全宇宙がこの一枝の梅花 
になりきっている。しかし、今日は荊棘となって(多種多様な観察をせられて 
いるが)、一枝の梅は春風を浴びて美しく咲き、春風の乱れ吹くのを笑ってい 
る」 と。 

今は、この古仏(仏祖の最勝の尊称)の教えを世界の隅々にまで及ぼし、一切 
の人間、天人が真実に目覚める時である(真理を体験する時)。更には雲雨.風 
水及び草木•昆虫に至るまで、真理の恵みを蒙らないものはない。天地.国土 
も、この教えを受けて脈々として活々している。未だかつて聞いたことのない 
教えを聞くということは、このようなことを聞くことである。未だかつてあり 
えなかったことを得るとは、このようなことを得ることである。凡そ信じられ 
ないほどの幸せがないならば、これは見聞することのできない教えである。 

いま現在、宋の国百八十州の内外に、山寺があり、里寺があり、その数は数 
えることはできないほど多い。その中に修行者も多い。しかし、わが師、如浄 
禅師を見なかったものは多いであろう。まして、わが師の教えを見聞したもの 
は少ないであろうし、わが師にまみえて御挨拶することのできたものは多かろ 
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ほからんや。いはんや堂奥をゆるさる 
る、いくばくにあらず。いかにいはん 
や先師の皮肉骨髄•眼睛面目を礼拝す 
る ことを 聴許せられんや。 

先師古仏、たやすく僧家の討掛搭を 
ゆるさず。よのつねにいはく、無道心 
慣頭、我箇裏不可也。すなはちおひい 
だす。出了いはく、不一本分人、要作 
甚麼。かくのごときの狗子は騒人な 
り、掛搭不得といふ。 

まさしくこれをみ、まのあたりこれ 
をきく。ひそかにおもふらくは、かれ 
らいかなる罪根ありてか、このくにの 
人なりといへども、共住をゆるされざ 
る。われなにのさいはひありてか、遠 
方外国の種子なりといへども、掛搭を 
ゆるさるるのみにあらず、ほしきまま 
に堂奥に出入しマ、尊儀を礼拝し、法 
道をきく。愚暗なりといへども、むな 
しかるべからざる結良縁なり。先師の 
宋朝を化せしとき、なほ参得人あり、 
参不得人ありき。先師古仏すでに宋朝 
をさりぬ、暗夜よりもくらからん。ゆ 


うはずがない。住持の室に入ることを許されたものがどこにいようか。まして、 
わが師の真面目を体験して礼拝することを、どうして許されようか。 

わが師は、僧たちが僧堂で修行することを願っても、たやすく許されなかっ 
た。「世の常に、〈求道心を持たないものは寺にいてはならない〉というでは 
ないか」といって、すぐ追い出された。そして、出し終ってからいわれた。 

「まことの修行者でないものに、何をしてやる必要があろうか。そのような 
ものたちは、人を騷がせるばかりである。寺に置くことはできない」と。 

私は正しくこれを見、まのあたりにこれを聞いたのである。秘かに思う に 
は、彼らはどのような罪業によって、この国の人でありながら、共に住む こと 
を許されなかったのであろう。私はどのような幸せによって、遠い異国の者で 
ありながら、寺に留まることを許されたばかりでなく、思うままに住持の室に 
出入して、わが師の尊い日常をまのあたりに拝して、道を聞くことができたの 
であろうか。まことに私は愚かで学に乏しいものでありながら、わが師とは、 
最善の良縁に恵まれたのである。わが師が宋の人々 を 教化しておられた時でさ 
え、真実にめざめることのできた者もいるし、そうでなかった者もいる。今は、 
わが師は既に亡く、宋の国は暗夜よりも暗いであろう。師の後にも先にも師の 
ように勝れた古仏はいないからである。 

従って、今 この 教えを見聞し ようとする 後進の者達は、 このことを S うべき 
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袅はいかん。先師古仏より前後に、先 
師古仏のごとくなる古仏なきがゆ袅に 
しかいふなり。 

しかあれば、いまこれを見聞せんと 
きの晚学、おもふべし、自余の諸方の 
人天も、いまのごとく法輪を見聞すら 
ん、参学すらんとおもふことなかれ。 

雪裏梅華は一現の曇華なり。ひごろ 
はいくめぐりか我仏如来の正法眼睛を 
拝見しながら、いたづらに瞬目を蹉過 
して破顔せざる。而今すでに雪裏の梅 
華 まさしく 如来眼睛 なりと 正伝し、承 
当す。これを拈じて頂門眼とし、眼中 
睛とす。 さらに 梅華裏に参到して梅華 
を究尽するに、 さらに 疑著すべき因縁 
いまだきたらず。これすでに天上天下 
唯我独尊の眼睛なり、法界中尊なり。 

しかあればすなはち、天上の天華、 
人間の天華、天雨曼陀羅華•摩訶曼陀 
羅華•曼珠沙華•摩訶曼殊沙華、およ 
び十方無尽国土の諸華は、みな雪裏梅 
華の眷属なり。梅華の恩徳分をうけて 


である。お前らのほかの諸方の人間、天人たちも、このよぅな教えを見聞し学 
ぶであろぅとは思ってはならない。 


「雪のなかの梅華」とは、釈尊が迦葉に拈じた優曇華の現われである。われ 
われは日頃' いく巡りか春にあいながら、釈尊の正しい悟りの様(優曇華とし 
て示された梅華)を繰返し目のあたりにしながら、徒らにそれを見過すばかり 
で、理解し得なかったことか。しかし今は、わが師は、この「雪中の梅華」こ 
そが、仏の悟りを示しているものであることを正しく伝え、明らかにされてい 
るのである。そしてこれが悟りの智慧であり、智慧の中の智慧であるとされる 
のである。更にわれわれが梅華について学び、梅華について究めるところ、こ 
れを疑うべき理由はどこにもない。この「雪中の梅華ただ一枝」ということが、 
「天上天下#我独尊」ということなのであり、「一切世界において我は至尊であ 
る」ということなのである。 

天上界の花、人間界の花、雨ふらせる曼陀羅華、大曼 

は、皆ただ一枝 

の雪の中の梅華の一族である。それらが皆、雪の中の梅華の恵みを受けて開花 


従って、一切の花- 

陀羅華、曼珠沙華、大曼殊沙華おょび諸方の無限世界の花 


no 



華 IJH せるがゆ袅に、百 is 華は梅華の眷 
厲なり、小梅華と称すべし。乃至空華 
•地華.三昧華等、ともに梅華の大小 
眷 M 群華なり。華裏に百億国をなす、 
国土に開華せる、みなこの梅華の恩分 
なり。梅華の恩分のほかは、さらに| 
恩の雨露あらざるなり。命脈みな梅華 
よりなれるなり。ひとへに嵩山少林の 
雪漫漫地と参学することなかれ、妣1 
の眼睛なり。頭4をてらし、 JWITi をて 
らす。ただ雪山雪宮のゆきと参学する 
ことなかれ、老瞿曇の正法眼睛なり。 
五眼の眼睛、このところに究尽せり。 
千眼の眼睛、この眼腈に円成すべし。 

まことに老瞿曇の身心光明は、究尽 
せざる諸法実相の I 微塵あるべから 
ず。 人天の見別ありとも、凡聖の情 
隔すとも、雪漫漫は大地なり、大地は 
雪漫漫なり。雪漫漫にあらざれば、尽 
界に大地あらざるなり。この雪漫漫の 
表裏団國、これ霍暴老の眼睛なり。 


するからである。百億の花は梅華の一族であり、小梅荦と呼ぶべきである。更 
には虚空の花、地の花、寂静の花なども、ともに梅華の大小さまざまの親族、 
群花である。一華のぅちに百億の国を現わし、それぞれの国土に 様々 の花が開 
くのは、みな梅華の恵みによるのである。梅華の恵みの外には僅かの恵みもあ 
りえない。絶えることのない仏道の命脈はみな、梅 if によって成り立っている 
のである。 

ここに示されている「雪漫々」といぅことばを、一概に、嵩 UJI 少林尹におい 
て達磨大師が面壁坐禅をしていた時に、二祖 S 可が教えを求めて深雪の中に立 
ち尽くした雪とばかり学んではならない。雪そのものが仏の悟りの眼なのであ 
って、頭上を照らし足もとを照らすのである。これをただ釈尊が前世において 
修行されたと伝えられるヒマラヤの雪とばかり学んではならない。雪そのもの 
が釈尊の悟りの眼なのである。悟りの五つの眼がここに究め尽くされ、千の眼 
がここに完成されているのである。まことに釈尊の身心の光は、一切存在の真 
理の姿を、一片として究め尽くさずにはおかない。人間と天人とでは、ものの 
見方が違い、凡人と聖人とでは心に隔りがあるが、雪が漫々としている境地に 
は変りないのである。凡ての大地に雪が漫々としており、雪が漫々としていな 
ければ、一切世界に大地はないのである。この雪漫々になりきることが、釈尊 
の悟りの眼なのである。花も大地も悉く生死を超えていることを知るべきであ 
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しるべし、華地悉無生なり、華無生 
なり。華無生なるゆ袅に、地無生な 
り。華地悉無生のゆ糸に、眼睛無生な 
り。無生といふは、無上菩提をいふ。 
正当恁麽時の見取は、梅華只一枝な 
り。正当恁麽時の道取は、雪裏梅華只 
一枝なり。地華生生なり。 

これをさらに雪漫漫といふは、全表 
裏雪漫漫なり。尽界は心地なり、尽界 
は華情なり。尽界華情なるゆ袅に、尽 
界は梅華なり。尽界梅華なるがゆ袅 
に、尽界对灌曇の眼睛なり。而今の到 
処は、山河大地なり。到事到時、みな 
吾本来茲土、伝法救迷情、一華開五 
葉、結果自然成の到処現成なり。西来 
東漸ありといへども、梅華而今の到処 
なり。 

而今の現成かくのごとくなる、成荆 
棘といふ。大枝に旧枝新枝の而今あ 
り、小条に旧条新条の到処あり。処は 
到に参学すべし、到は今に参学すベ 
し。三四五六華裏は、無数華裏なり。 
華に裏功徳の深広なる具足せり、表功 


る。 

花が生死の差別を超えているのである。そのため、大地も生死を超えてい 
る。花も大地も悉く生死を超えているから、悟りの眼も生死を超えている。生 
死を超えるとは、無上の智慧(仏智)を得ることである。それを知るものは、雪 
の中の梅華ただ一枝である。そのことを現わしているのが、雪の中の梅華ただ 
一枝である。大地も花も生を超えた生である。それを更に雪漫々というのは、 
大地の表も裏も悉くが雪漫々ということである。 

一切世界は自己の心であり、一切世界は花の心である。一切世界が花の心で 
あるから、一切世界は梅華である。一切世界が梅華であるから、一切世界は釈 
尊の眼である。 

いま梅華は山河大地を覆っている。あらゆる処、あらゆる時は皆、達磨大師 
の「われは本来この地にあり、教えを伝えて迷情を救う。一華は五葉を開き、 
自然に果実を結ぶ」という一華の現われである。仏法が西から東へ進むとはい 
え、今は梅華があらゆる処において実現しているのである。悟りの時が、この 
ようにあらゆる処に実現していることを、「至る処にとげとなる」というので 
ある。 

老梅樹の大枝には、古い枝、新しい枝がある。小枝にも古い枝、新しい枝が 
ある。それがあらゆる処を究め尽くすことを、学ぶべきである。あらゆる処が 
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徳の高大なるを開闡せり。この表裏 
は、一華の華発なり。只一枝なるがゆ 
袅に、異枝あらず、異種あらず。一枝 
の到処を而今と称する、瞿曇老漢な 
り。只一枝のゆ袅に、附嘱嫡嫡なり。 


このゆ袅に、吾有の正法眼蔵、附嘱 
摩訶迦葉なり。汝得は吾髄なり。かく 
の ごとく. 到処の現成、 ところとして 
も 太尊賃生にあらず といふことなきが 
ゆ袅に、開五葉なり。五葉は梅華な 
り。このゆ袅に、七仏祖あり。西天二 
十八祖、東土六祖、おょび十九祖あ 
り。みな只一枝の開五葉なり、五葉の 
只一枝なり。一枝を-*-究し、五葉を参 
究しきたれば、雪襄梅.翁の正伝附嘱相 
見なり。只一枝の語脈裏に転身転心し 
きたるに、雲月是同なり、渓山各別な 


現在であることを、学ぶべきである。三、四、五華の中は無数華である。花に 
は花の働きが深く広く具わっていて、世界の高さ広さを現わしている。従って 
花の内も外も、一華の開花である。 

梅華がただ一枝であるから、この外に枝はなく、この外に種はない。ただ一 
枝が究め尽くしている時を現在と呼ぶのである。ただ一枝であるから、一人か 
ら一人へ伝わる真直ぐな仏法である。 

これによって釈尊が迦葉に、「私の悟った正しい真理の体験を迦葉に付嘱す 
る」といわれたのである。また達磨大師が二祖慧可に、「おまえの得たのは、 
私の髄である」といわれたのである。このように、すべてを究め尽くす一華の 
現われが、どこにおいても尊くて勝れているから、達磨大師が「一華は五葉を 
開く」といわれた五葉が開くのである。この五葉もまた、梅華によって開かれ 
るのである。それによって、釈尊までの七仏があり、ィンドの二十八祖があ 
り、中国の六祖があり、わが師にいたる十九祖があるのである。これは皆、た 
だ一枝の梅華の開く五葉である。五葉であって、しかも一枝なのである。この 
一枝を学び究め、五葉を学び究めるならば、雪の中の梅華によって示される、 
正しい仏法に見えることができるのである。このように、ただ一枝ということ 
ばを、心身に捉われることなく学んで行くならば、すべての仏が一であり、そ 
して多であることが理解できるはずである。 
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しかあるを、かつて参学眼なきとも 
がらいはく、五葉といふは、東地五代 
と初祖とを一華として、五世をならべ 
て古今前後にあらざるがゆ袅に五葉と 
いふと。この言は、挙して勘破するに 
たらざるなり。これらは参仏参祖の皮 
袋にあらず、あはれむべきなり。五葉 
一華の道、いかでか五代のみならん。 
六祖よりのちは道取せざるか。小児子 
の説話におよばざるなり、ゆめゆめ見 
聞すべからず。 

先師古仏、歳旦上堂日、元正啓祚、 
万物咸新、伏惟大衆、梅開早春。 

しづかにおもひみれば、過現当来の 
老古錐、たとひ尽十方に脱体なりと 
も、いまだ梅開早春の道あらずは、た 
れかなんぢを道尽箇といはん。ひとり 
先師古仏のみ、古仏中の古仏なり。そ 
の宗旨は、梅開に帯せられて万春はや 
し。万春は梅裏一両の功徳なり。一春 
なほよく万物を咸新ならしむ、万法を 
元正ならしむ。啓祚は眼睛正なり。万 
物といふは、過現来のみにあらず、威 


ところがあるとき、学ぶ力の無い者がいった。「五葉というのは、中国の初 
祖塞磨から五代の祖を一華とし、これを並べると古今に比べものなく勝れてい 
るから五葉というのである」と。このようなことばは、あえて論難するに足り 
ない。彼らは、身をもって仏祖を学ぶものではない。哀れむべきである。五葉 
一華の道を、どうして五代だけに限ることができようか。六組より後のことは 
数えないのであろうか。そのような論は、小児の話にも及ばない。夢にもかか 
わりあってはならない。 

わが師が、年のはじめの説法にいわれた。 

「年の始めはめでたく、万物がことごとく新しい。僧たちが伏して思いみれ 
ば、梅は早春を開く」 

静かに顧みれば、古今の禅者たちが、たとえこの世の束縛から逃れることが 
できても、梅が早春を開くということを悟らなければ、道を究めたものと呼ぶ 
ことはできない。独りわが師ばかりは、古仏の中の古仏である。この教えの真 
意は、梅華が開くことに誘われて、一切世界が早春となるということである。 
一切の春は梅華の一華二華の働きである。一春が万物を悉く新しく、万物を年 
の始めとするのである。「めでたい」というのは、そのようなことである。万 
物は過去、現在、未来にあるばかりでなく、時を超えた時にもあるのである。 
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音王以前、乃至未来なり。無量無尽の 
過現来、ことごとく新なりといふがゆ 
袅に、この新は新を脱落せり。このゆ 
轰に伏惟大衆なり、伏惟大衆は恁麽な 
るがゆ*に。 

先師天童古仏、上堂示レ衆云、一言 
相契、万古不レ移、柳眼#5 _ ;«新务梅 
花満11旧枝？ 

いはく、百大轨の辦道は、終始とも 
に|言相契なり。|念頃の功夫は、前 
後おなじく万古不移なり。新条を繁茂 
ならしめて眼睛を発明する、新条なり 
といへども眼睛なり。眼睛の他にあら 
ざる道理なりといへども、これを新条 
と参究す。新は万物咸新に参学すベ 
し。梅華満旧枝といふは、梅華全旧枝 
なり、通旧枝なり、旧枝是梅華なり。 
たとへば、華枝同条参、華枝同条生、 
華枝同条満なり。華枝同条満のゆ爰 
に、吾有正法、附嘱迦葉なり。面面満 
拈華、華華満破顔なり。 


計り知れない無限の時が悉く新しいのであるから、その新しさは、どのような 
新しさをも超えている。だから一山の僧たちが伏しておもんみるのである j 伏 
して惟んみることが、万物を開くことだからである。 

わが師が一山の僧たちに示された。 

「一言を悟って、永遠に変わらない。柳の芽は新しい枝にふくらみ、梅華が 
旧枝に満ちている」と。 

これは永遠の修行は、始めも終わりも仏の一言を悟ることであり、たとえ暫 
くの修行であっても、その意義は永えに変わらないということである。春は柳 
の新しい枝を茂らせ、新しい芽を開かせる。たとえ柳の枝が新しくても、悟り 
の眼を開かせるのである。悟りの眼は自己よりほかにあるはずはないが、今は 
それが新しい枝にあるというのである。その新しさが万物悉くの新しさである 
ことを学ぶべきである。 

「梅華が旧枝に満ちている」というのは、梅華は悉く旧枝であり、梅華が旧 
枝を貫いており、旧枝がそのまま梅華であるということである。花と枝がとも 
に学び、ともに生じ、ともに完成するのである。花と枝が一つであることによ 
って、釈尊が「私の悟った真理を、迦葉に付嘱する」といわれたのである。こ 
のとき師も弟子も、ともに等しい以心伝心の境地にあるのである。 
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先師古仏、上堂示レ衆云、楊柳粧一一腰 
帯 T 梅華絡 I 一臂®？ 

かの臂鞴は、蜀錦和藍にあらず、梅 
華開なり。梅華開は、随吾得汝なり。 
紀斯匿王、請=賓頭盧尊者一斎次、王 

フ リクニ シク t-ft- ト ナ9ヤイナ ■*• 

問、承聞尊者親見仏来、是不。尊 
者以レ手策 U 起眉毛一示レラ ■■: y 

先師古仏頌云、策 U 起眉毛1答一一問 
端 T 親曾 kvl 不11相瞞〖至レ今応11供 
四天下 T 春在-一梅梢一帯レ雪寒。 


この因縁は、波斯匿王ちなみに尊者 
の見仏未見仏を問取するなり。見仏と 
いふは作仏なり、作仏といふは策起眉 
毛なり。尊者もしただ阿羅漢果を証す 
とも、真阿羅漢にあらずは、見仏すベ 
からず。見仏にあらずは、作仏すベか 
らず。作仏にあらずは、策起眉毛仏不 
得ならん。しかあればしるべし、釈迦 


これについて、わが師はいわれている。 

「柳は腰帯をよそおい、梅華は腕飾をまとう」 

ここにい う腕飾とは、錦や玉のことではなく、梅華の開くことである。梅華 
が 開くという ことは、真理が伝えられることである。 

ィンドの波斯匿王が、寶頭盧尊者を招いて食事をさし上げた。そのときに、 
王が尋ねた。「あなたは親しく、仏(釈尊)にお会いになったとのことです が、 
それはまことのことですか」 

この問いに対して、尊者は手で眉毛を起てて答えた。わが師はこれをたたえ 
ていわれた。 

「眉毛を立てて問いに答える。親しく仏に見えてたぶらかさない。今は世界 
の供養に応え、春は梅の梢にあって雪を帯びて寒い」 

ことの起りは波斯匿王があることから尊者に対して、仏に会ったかどうかを 
問うたことにある。仏に会うとは、眉毛を起てて仏の無言の境地を示すことで 
ある。たとえ尊者がすべての修行を終えた聖者であっても、真の聖者でなけれ 
ば、仏に会ったとはいえない。仏に会わなければ、仏になることはできない。 
仏になることができなければ、眉毛を起てて示すことができない。従って釈 W 
のまことの弟子として既に四段階の修行(いわゆる小乗仏教の修行過程)を終え 
て、後継者の出現を待っている尊者が、どうして釈尊を見なかったはずがあろ 
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牟尼仏の面授の弟子として、すでに四 
果を証して後仏の出世をまつ尊者、い 
かで か 釈迦牟尼仏をみざらん。この見 
釈迦か-尼仏は見仏にあらず、釈迦牟尼 
仏のごとく見釈迦牟尼仏なるを見仏と 
参学しきたれり。波斯匿王この参学眼 
を得開せ ると ころに、策起眉毛の好手 
にあふなり。親曾見仏の道旨、しづか 
に参仏眼あるべし。この春は人間にあ 
らず、仏国にかぎらず、梅梢にあり。 
なにとして かしかるとしる。 雪寒の眉 
毛策なり。 

先師古仏云、本来面目無1一生死 T 春 
在一一梅華一入1 S 図？ 

春を画図するに、楊梅洮李を画すべ 
からず、まさに春を画すべし。楊梅桃 
李を画するは楊梅桃李を画するなり、 
いまだ春を画せるにあらず。春は画せ 
ざるべきにあらず。しかあれども、先 
師古仏のほかは、西天東地のあひだ、 
春を画せる人いまだあらず。 ひとり 先 
古師仏のみ、春を画する尖筆頭なり。 
いはゆるいまの春は、画図の春なり。 


うか。ここにいう仏を見るとは、ただ釈尊に会うことではなく、釈尊の境地に 
至って釈尊に会うことである。波斯匿王がこのことを理解したそのときに、眉 
毛を起てて答えるよい師にめぐり会ったのである。われわれは、親しく仏を見 
ると いうことばの真意を、静かに学ぶべきである。ここにいう春は俗界にある 
のでもなく、仏の国にあるのでもなく、梅の梢にあるのである。どうしてそれ 
を知るかといえば、雪を帯びた寒い梅華の境地を、尊者が眉毛を起てて示して 
くれたからである。 


わが師がいわれている。 

「もともと 生死といぅものがあるのではない。春が梅華にあって、画面に入 
る」 

春を描くに当って、柳•梅•桃•李を描いてはならない。春そのものを描く 
べきである。柳•梅•桃•李を描くのは、柳•梅•桃•李を描くことであっ 
て、春を描くことではない。春そのものを描くことができないはずはない。し 
かしわが師の外には、ィンドにも中国にも、春を描いたものはいない。独りわ 
が師だけは、春を描くするどい筆を具えておられたのである。その春とは画面 
の春である。春みずからが画面に入るのであるから、余分な力はいらない。た 
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入画図のゆ^に。これ余外の力量をと 
ぶらはず、ただ梅華をして春をつかは 
しむるゆ^に、画にいれ、木にいるる 
なり。善巧方便なり。 

先師古仏、正法眼蔵あきらかなるに 
よりて、この正法眼蔵を、過去•現在 
•未来の十方に聚会する仏祖に正伝 
す。このゆ糸に、眼睛を究徹し、梅華 
を開明せり。 


だ梅華を使って春を画面に入れ、春を木に入れるのである。まことにあざやか 
な手法である。わが師は真理を明らかにされることによって、それを過去、現 
在、未来の諸方に集まる先覚者たちに伝えられたのである。これによって悟り 
の眼が究め尽くされ、梅華のことが明らかにされたのである。 


正法眼蔵第五十三 

爾時日本国寛元元年癸卯十一月六 
日、在 n 越州吉田県吉嶺寺— *0 深雪参 
尺、大地漫漫。 

もしおのづから自魔きたりて、梅華 
は瞿曇の眼睛ならずとおぼえば、思量 
すべし、このほかに何法の梅 華よりも 
眼睛なりぬべきを挙しきたらんにか、 
眼睛とみん。そのと きも、これより ほ 
かに眼睛をもとめば、いづれのとき も 
対面不相識なるべし、相逢未拈出なる 


正法眼蔵第五十三巻•梅華 

この時、日本国寛元元年癸卯十一月六日、越州吉田県吉峰寺に在り、雪は 
深く三尺、大地は漫々 

もし、迷いの心が起って、梅華は釈尊の悟りの眼でないと考えるならば、そ 
の外のなにものが悟りの眼であるかを考えてみるべきである。それでも梅華の 
外に悟りを求めるならば、悟りを目前にしながら、それを得ることができない 
であろぅ。既に会っていながら、それに気づいていないからである。今日は私 
の今日ではなく、仏道の今日である。今すぐに、梅華の悟りの眼を開くべきで 
ある。そのほかに求める ことをやめよ。 
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べきがゆ袅に。今日はわたくしの今日 
にあらず、大家の今日なり。直に梅華 
眼睛を開明なるべし、さらにもとむる 
ことやみね。 

先師古仏云、明明歴歴、梅華影裏休一一 
相覓 I 為レ雨為 V 雲自1一古今 T 古今寥寥 

f ? ン 1 H 

しかあればすなはち、くもをなしあ 
めをなすは、梅華の云為なり。行雲行 
雨は梅華の千曲万重色なり、千功万徳 
なり、自古今は梅華なり、梅華を古今 
と称するなり。 

古来、法演禅師いはく、朔風和レ 
雪振一渓林 T 万物潜蔵恨不レ深、唯有11 
嶺梅一多一一意気 T 臘前吐出歳寒心。 

しかあれば、梅華の消息を通ぜざる 
ほかは、歳寒心をしりがたし。梅華小 
許の功徳を朔風に和合して、雪となせ 
り。はかりしりぬ、風をしき雪をな 
し、歳を序あらしめ、および渓林万物 
をあらしむる、みな梅華の力なり。 

太原孚上座、頌一一悟道1云、慷昔当 
初未悟時、一声画角一声悲、如今枕上 


わが師がいわれている。 

「歴然として明らかなことには、梅華の影は何ものをも求めず、古今より雨 
となり雪となる。古今にさびしく、極まりない」 

このため、雲となり雨となるのは梅華の働きである。雲が流れ、雨が行くの 
も梅華の姿、働きである' 古今の時は梅華である。したがって梅華を古今とい 
うのである。 


その昔、法演禅師がいった。 

「北風は雪に和して谿林をふるぅ。万物が覆われるとも恨まない。独り山梅 
は意気多く、年の末の寒さに屈しないこころを吐く」 

従って梅華の働きを知らずには、寒さに屈しない心を知ることができない。 
梅華がその働きによって、北風に和して、雪を降らせるのである。私が思ぅに 
は、風を引き起し、雪を降らせ、歳月に秩序あらしめ、谿林や万物をあらしめ 
るのは、みな梅華の力である。 

太原の孚長老が、悟りの道をたたえて言っている。 

「思えば、悟りを得なかった昔の頃は、一声の角笛も一声ながらに悲しかっ 
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無 ii 閑夢 T 一任梅華大小吹" 

字上座はもと講者なり、夾山の典座 
に開発せられて大悟せり。これ梅華の 
春風を大小吹せしむるなり。 


た。今では枕に閑夢はなく (空しい迷い)、梅華の吹くにまかせている」 

孚長老はもと説教者であったが、夾山にいた炊事係りの僧に導かれて大悟し 
た。それは梅華が春風を自由自在に吹かせているのである。 
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正法眼蔵第五十四 洗 浄 


仏祖の護持しきたれる修証あり。い 
はゆる、不染汙なり。 

南岳山観音院大慧禅師、因六祖問、 
「還仮二修証一不ご大慧云、 r 修証不レ 
無、染汙即不レ得。」六祖云、「只是 
不染汙、諸仏之所 n 護念？汝亦如レ是、 
吾亦如レ是、乃至西天祖師亦如レ是云 
云。」 


大比丘三千威儀経云、浄身者、洗 U 
大小便 T 剪 n 十指爪 -- C 

しかあれば、身心これ不染汙なれど 
も、浄身の法あり、浄心の法あり。た 
だ身心をきよむるのみにあらず、国土 
樹下をもきよむるなり。国土いまだか 


仏祖が護りつづけて来た仏道の修行と証契とは、一体の清浄な解脱の体験で 
ある。 

南岳衡山般若寺観音院大®懐譲禅師に、 或ると き、六祖慧能禅師が 「仏道は 
どうして修行や証契をたよるのか」と問うたのに、大慧はこれに応えて「もと 
もと修証は無いわけではないが、身心の汚れがあれば修証を得る ことはでき ま 
せん」と返した。六祖はこれを賞して続け、「それは諸仏が護持し、また念願 
された所である。汝もまた、私もその通りである。また、ィンドの諸祖たちも 
そのようである」と。 

大比丘三千威儀経の記事に「身を清浄にするとは、大小便を洗い浄め、手の 
十指の爪を切ることである」とある。身心は「不染汚」であっても、身を浄め 
心を浄めるのが仏道である。ただ単に、身心を清めるばかりでなく、国土を清 
め、樹下をも浄めるのである。国土は、未だかつて、塵によごれたことはない 
けれども' 清めることは、諸仏が念願された所である。諸仏は、仏道を成就さ 
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つて塵穢あらざれども、きよむるは諸 
仏之所護念なり。仏果にいたりてなほ 
退せず、廃せざるなり。その宗旨、は 
かりつくすべきことかた し。 作法 これ 
宗旨なり、得道これ作法なり。 

華厳経浄行品云、左右便利、当願衆 
生、蠲除穢汙、無姪怒癡。已而就水、 
当願衆生、向無上道、得出世法。以水 
滌穢、当願衆生、具足浄忍、畢竟無 
垢。 

水かならずしも本浄にあらず、本不 
浄にあらず。身かならずしも本浄にあ 
ら ず、本不浄にあらず。諸法 また かく 
のごとし。 水い まだ 情非情にあらず、 
身いまだ 情非情にあらず。諸法 また か 
くの ごとし。 仏世尊の説、それかくの 
ごとし*しか あれ ども、 水をもて身を 
きよむるにあらず、仏法によりて仏法 
を保任するにこの儀あり。これを洗浄 
と称す。仏祖の一身心をし. たしくして 
正伝するなり、仏祖の 
見聞するなり、仏祖の 
かに住持するなり。おほよそ無量無辺 


句子をちかく 

、わぅみやぅ 

光明をあきら 


れてからも、更に退くことも廃めることもしないで、精進するのである。その 
仏道の根本精神を推し量ってはならない。身心を浄める作法.礼儀が仏道の根 
本精神であり、逆に仏道を成就するには、作法•礼儀から出発する。 

華厳経•浄行品の文に、「大小便を行ずる時は、まさに願うべきである。衆生 
の汚れを除き去って、貪、瞋、痴なる三毒をして滅尽せしめんことを、と。又、 
当に水で身心を洗浄する時は願うべきである。衆生をして、この上もないすぐ 
れた仏道に入らせ、迷いの世界を解脱せしめんことを、と。又、心身の解脱の 
法は水を以って洗浄し衆生の為に願うべきである。あらゆる面に忍耐の身心を 
以って清浄なる解脱を現成せしめんことを」と。 

水は、必ずしも、もとから清浄であるのでも、また不浄なものでもない。自 
己の身体も、同じく、もともと清浄なものでも、不浄なものでもない。あらゆ 
るものごともまたこのように、浄でも不浄でもないものである。水は有情のも 
のではないし、無情のものでもない。自己の身体もまた、有情のものでも、無 
倩のものでもない。あらゆるものごともまたそうである。仏世尊の教えはこの 
ようである。 

然しながら、水によって、身体を清めるのではない。仏道によって仏法を保 
ちつづける所にこの威儀がある。これを「洗浄」というのである。仏祖の一身 
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の功徳を現成せしむるなり。身心に修 
行を威儀せしむる正当恁麽時、すなは 
ち久遠の本行を具足円成せり。このゆ 
袅に、修行の身心本現するなり。 


十指の爪をきるべし。十指といふ 
は、左右の両手の指のつめなり。足指 
の爪、おなじくきるべし。 

経にいはく、つめのながさ もし 一麦 
ばかりになれば、罪をぅるなり。しか 
あれば、爪をながくすべからず。爪の 
ながきは、おのづから外道の先蹤な 
り。 ことさら つめをきるべし。しか あ 
るに、いま大宋国の僧家のなかに、参 
学眼そなはらざるともがら、おほく爪 
をながからしむ。あるいは一寸両寸、 
おょび三四寸にながきもあり。これ非 
法なり、仏法の身心にあらず。仏家の 
稽古あらざる によりて かくの ごとし、 
有道の尊：伯はしかあらざるなり。 

あるいは長髪ならしむるともがらあ 


心をそのまま自己の 身心と して正伝するのである。仏祖の 説く 一句を化をもっ 
て見聞するのである。仏祖の智慧の光明を、あきらかに永代に護持するのであ 
る。すべて仏祖の無量無辺の功徳を現成させる ことで ある。 自己の身心^ g 儀 
にょる修行を体得した瞬間に、永久の仏行が自己の身心に円満に具足する。即 
ち仏道を成就するのである。だから、修行の身心、即ち仏身.仏心が、本来の 
すがたを現わすのである。 

十指の爪を切るべきである。十指といぅのは左右の両手の爪である。足指の 
爪も同じょぅに切るのである。経典に「爪の長さが、一分ばかりになれば、罪 
となる」と記されてある。この故に、爪を長く伸ばしてはならない。爪の長い 
のは、外道に先例がある。特に、気をつけて、爪を切るべきである。ところが、 
いまの大宋国の僧の中で、参学の眼を具えていない人々が、多く爪を長く伸ば 
している。ある者は、一寸、一一寸及び、三四寸の長さの者もある。これは非法 
である。仏道参学者の身心を保持しないものであり、仏道を学習しないから、 
このような有様である。参学眼を得た有徳の僧は、そうではない。 


或いは、髪を長くしている僧もある。これも非法である。大国の耆のしてハ 
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り、これも非法なり。大国の僧家の所 
作な りと して、 正法な らんと あやまる 
ことなかれ。 

先師古仏、ふかくいましめのことば 
を、天下の僧家の長髪長爪のともがら 
にたまふにいはく、不レ会二浄髪 T 不1一 
是俗人 T 不一一是僧家〖便是畜生。古来 
仏祖、誰是不一一浄髪1者。如今不レ会 n 浄 
髪 T 真箇是畜生。 

かくのごとく示衆するに、年来不剃 
頭のともがら、剃頭せるおほし。 

あるいは上堂、あるいは普説のと 
き、弾指かまびすしくして責呵す。い 
かなる道理としらず、胡乱に長髪長爪 
なる。あはれむべし、南浮の身心をし 
て非道におけること。近来二三百年、 
祖師道廃せるゆ袅に、しかのごとくの 
ともがらおほし。かくのごとくのやか 
ら、寺院の主人となり、師号に署し 
て、為衆の相をなす、人天の無福な 
り。いま天下の諸山に道心箇渾無な 
り、得道箇久絶なり、祗管破落党のみ 
なり。 


ることであるから、正しい法であろうと誤解してはならない•先師、天童如浄 
禅師が、深く戒めの言葉を、天下の僧侶の中の、長髪•長爪の人々に、与えら 
れて言われた。「浄髪即ち頭を剃ることを了解しない者は俗人でもなく、勿論 
僧でもない。これは畜生である。古来の仏祖で、一人として、頭を剃らない人 
があろうか。今にして、頭を剃らない者は、真の畜生である」と。このよう 
に、大衆に教示されたので、長い間頭を剃らない人々も、大多数頭を剃った。 
先師は上堂の時、或る時は普説(略式の説法)の時、弾指(親指を人さし指で鳴ら 
す)して叱責せられた。 r 訳も解らないで、どうして、髪を長くし、爪を長くし 
ているのであろうか。憐れむべきことである。この世界に身心を受けながら、 
その身心を道に外れたところに置いていることは、近頃、二三百年の間、祖師 
道がすたれた故に、このような人々が多いのである。このような人々が、或る 
者は、寺院の主人となり、或る者は、朝廷より賜わった禅師号を、大書したり 
して、衆生を教化するような顔をしている。人間界、天上界として、不幸なこ 
とである。いま、大宋国中、すべての諸山に於て、求道心ある者は皆無であ 
る。従って仏道を得た者は久しく絶えている。ただ堕落した僧ばかりである」 
と** 
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かくのごとく普説するに、諸方に長 
老の名をみだりにせるともがら、 ぅら 
みず、陳説なし。しるべし、長髪は仏 
祖のいましむる ところ、 長爪は外道の 
所行なり。仏祖の児孤、これらの非法 
をこのむべからず。身心をきよからし 
むべし、剪爪剃髪すべきなり。 

洗大小便おこたらしむることなか 
れ。舎利弗、この法をもて外道を降伏 
せしむることありき。外道の本期にあ 
らず、身子が素懐にあらざれども、仏 
祖の威儀現成するところに、邪法おの 
づから伏するなり。 

樹下露地に修習するときは、起屋な 
し。反宜 C 渓谷河水等によりて、分土 
洗浄するなり。これは灰なし、ただ二 
七丸の土をもちゐる。二七丸をもちゐ 
る法は、まづ法衣をぬぎてたたみおき 
てのち、 くろから ず黄色なる土をとり 
て、一丸のおほきさ大なる大豆許に分 
して、いしのぅへ、あるいは便宜のと 
ころに、七丸をひとならべにおきて、 

二七丸をふたへにならベおく。そのの 


これに対して諸方の長老と言われた人々も、恨む ことなく、 反駁す ることな 
く馬の耳に念仏であった。知るべきである、長髪は仏祖の 厳しく戒められ てい 
る非法である。長爪は外道の行ずる所である。仏祖の子孫たる者は、 これらの 
非法を好んではならない。身心を清浄に保つべきである。爪を切り、髪を剃る 
べきである。 

大小便を行じた後を洗うことを怠ってはならない。舎利弗尊者が、この法を 
行ずることにより、外道を降参させたことがあった。そのこと自身は、外道 
が、心から予期していたことでもなく、#利弗尊者も、そのようにしようと思 
ってしたのではない。けれども仏祖の威儀の現成によって、邪法が自然に降伏 
せられたのである。樹下や、屋外に於て修行する時には、大小便用の仮小屋は 
建てない。便宜の谿谷、河水等によって、土を分けて、洗浄するのである。こ 
れには、灰を用いない。ただ二列に七箇ずつの丸い土を使用する。二列七箇の 
丸い土を用いる法は、先ず法衣を脱いで畳んでから、余り黒くない黄色の土を 
とって、一丸の大きさを、大きい大豆ぐらいに分土して、石の上か、便宜のと 
ころに、七丸を一列に並べておく。次に、七丸を二列に並べておく。その後に 
磨き石に用レる石を置いておく。そうしてから大小便を行ずる。用がすんだな 
ら籌で処理するか、紙を使用する。その後、水辺に行って洗浄する。先ず三つ 
の土の団子を持って行き、洗浄する。一つを掌に取って、水を少しく入れて、 
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ち、磨石にもちゐるべき石をまうく。 
そののち屙す。屙後使_、あるいは使 
紙。そののち水辺にいたりて洗浄す 
る、まづ三丸の土をたづさへて洗浄 
す。一丸土を掌にとりて、水すこし 
ばかりをいれて、水に合してときて、 
泥よりもうすく、梁ばかりになして、 
まづ小便を洗淨す。つぎに一丸の土を 
もて、さきのごとくして大便処を洗浄 
す。つぎに一丸の土をさきの ごとくし 
て、略して触手をあらふ。 

寺舍に居してよりこのかたは、その 
屋を起立せり。これを東司と称す。ふ 
るきには圊といひ、廁といふときもあ 
りき。僧家の所住にかならずあるべき 
屋舎なり。 

東司にいたる法は、かならず手巾を 
もつ。その法は、手巾をふたへにをり 
て、ひだりのひぢのうへにあたりて、 
衫袖のうへにかくるなり。すでに東司 
にいたりては、浄竿に手巾をかくべ 
し。かくる法は、臂にかけたりつるが 
ごとし。もし 九条•七条等の袈裟を著 


水に合わせて溶き、泥よりも薄く汁のようにして、先ず小便する所を洗浄す 
る。次に一丸の土を前の通りにして肛門を洗浄する。次に 一 丸の土を前の通り 
にして、ほぼ同様にして大小便に触れた手を洗う。 


寺院の中で、仏道を修行することが、始ってからは、用便の為に建物を建て 
た。これを東司と言う。または圊と言い廁という時もあった。僧の住むところ 
には、必ずなくてはならない建物である。東司に行く法は、必ず手巾を持つ。 
その持ち方は、手巾を二重に折って左の肩の上のあたりの衣の上に掛けるので 
ある。既に東司に到ったならば、浄竿(手巾かけの横竿)に手巾を掛ける。かけ 
る法は肩に掛けるように掛ける。もし九条衣、七条衣を着ていたならば、手巾 
と 並べて掛ける。落ちないように、並べておく。あわてて投げ掛けてはならな 
い。すべて心静かに動作すべきである。 よくよく 記憶しておくべきである。記 
意するというのは、浄竿に字が書いてある。白紙に書いて、月の輪のように、 
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してきたれらば、手巾にならべてかく 
べし。おちざらんやぅに打併すべし、 
倉卒になげかくることなかれ。よくよ 
く記号すべし。記号といふは、浄竿に 
字をかけり。白紙にかきて、月輪のご 
とく円にして、浄竿につけ列せり。し 
かあるを、いづれの字にわが直綴はお 
けりとわすれず、みだらざるを、記号 
といふなり。衆家おほくきたらんに、 
自他の竿位を乱すべからず。 

このあひだ、衆家きたりてたちつら 
なれば、叉手して揖すべし。揖する 
に、かならずしもあひむかひ曲躬せ 
ず、ただ叉手をむねのまへにあてて気 
色ある揖なり。東司にては、直裰を著 
せざるにも、衆家と揖し気色するな 
り。もし両手ともにいまだ触せず、両 
手ともにものをひさげざるには、両手 
を叉して揖すべし。もしすでに一手を 
触せしめ、一手にものを提せざらんと 
きは、一手にて揖すべし。一手にて揖 
するには、手をあふげて、指頭すこし 
きかがめて、水を SI せんとするがごと 


円く浄竿につけて並べてある。そこで、どの字にわが衣を置いたかを忘れない 
で、他の人と混乱しないことを記憶するというのである。衆僧が、多く来た時 
には、自己と他人の竿の位置を乱雑にしてはならない。 


この間に僧が来て、立ち並べば叉ち(左手を握り右手で蓋い胸にあてる)して挨 
拶するべきである。相い向って、丁寧に腰を曲げて頭を下げなくて、ただ叉手 
したまま心もち頭をさげるのである。東司では、衣を着していなくても、僧と 
会釈するのである。もし、両手とも、まだ大小便処に触れていない時や両手に 
物を持っていない時には、両手を合掌して敬礼する。もし、片手が大小便処に 
触れていたり、片手に物を持っていた時には、片手で敬礼する。片手で敬礼す 
るには、手を胸に当てて、指先を少し曲げて水を掬うようにして、頭を少し下 
げて敬礼するのである。他人が、このようにしたならば、自分もこのようにす 
る。自分が、このようにしたならば、他人も同様に動作するだろう。 
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くしてもちて、頚をいささか低頭せん 
とするがごとく揖するなり。他かくの 
ごとくせば、おのれかくのごとくすベ 
し。おのれかくのごとくせば、他また 
しかあるべし。 

褊衫おょび直裰を脱して、手巾のか 
たはらにかく。かくる法は、直綴をぬ 
ぎとりて、ふたつのそでをうしろへあ 
はせて、ふたつのわきのしたをとりあ 
はせてひきあぐれば、ふたつのそでか 
さなれる。このときは、左手にては直 
綴のうなじのうらのもとをとり、右手 
にてはわきをひきあぐれば、ふたつの 
たもとと左右の両襟とかさなるなり。 
両袖と両襟とをかさねて、又たたざま 
になかょりをりて、直裰のうなじを浄 
竿の那辺へなげこす。直裰の裙ならび 
に袖口等は、竿の遮辺にかかれり。た 
とへば、直裰の合腰、浄竿にかくるな 
り。つぎに、竿にかけたりつる手巾の 
遮那両端をひきちがへて、直裰よりひ 
きこして、手巾のかからざりつるかた 
にて、又ちがへてむすびとどむ。両三 


上着や衣を脱いで、手巾のかたわらに、掛ける。掛ける法は、衣を脱いで、 
二つの袖を後で合せて、二つの脇の下を取り合せて、引き上げると、二つの袖 
が重なる。この時、左手では衣の襟首の裏のもとを取り、右手では脇を引き上 
げると、二つの袂と左右の両襟とが重なる。両袖と両襟とを重ねて、また縦に 
真中より折って、衣の襟首を、浄竿の向う側に投げ越すと、衣の下側と袖口等 
は竿のこちら側に掛る。つまり衣の腰のあたりを竿に掛けるのである。次に竿 
に掛けてあった手巾の、こちらの端と向うの端をひきちがえて衣の方にまわし 
て、手巾の掛っていない方で、ひきちがえて結びとめる。二度三度とひき違え 
て結び、衣を浄竿より地に落ちないようにする。そして、衣に向って合掌す 
る0 
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rp もちがへちがへしてむすびて、直裰 
を浄竿ょり落地せしめざらん となり。 
あるいは直裰にむかひて合掌す。 

つぎに絆子をとりて両臂にかく。つ 
ぎに浄架にいたりて、浄桶に水を盛 
て、右手に提して浄廁にのぼる。浄桶 
に水をいるる法は、十分にみつる こと 
なかれ、九分を度とす。廁門のまへに 
して換鞋すべし。蒲鞋をはきて、自鞋 
を廁門の前に脱するなり。これを換鞋 
といふ。 

禅苑清規云、欲レ上-一東司 T 応1一須預 
住--0勿レ致 n 臨レ時内逼倉卒？ 乃畳一一 
袈裟 T 安一一寮中案上、或浄竿上--0 

廁内にいたりて、左手にて門扇を梅 
す。つぎに浄桶の水をすこしばかり槽 
裏に瀉す。つぎに浄桶を当面の浄桶位 
に安ず。つぎにたちながら槽にむかひ 
て弾指三下すべし。弾指のとき、左手 
は拳にして、左腰につけてもつなり。 
禅苑淸規•三千威 
儀経文事入ペシ。 

つぎに袴口 •衣角ををさめて、門に 
むかひて両足に槽臂の両辺をふみて、 


次に櫸をとって両肩に掛ける。次に浄架(手洗い場)に行き、浄桶(水桶〕に 
水を汲んで、右手にさげて廁(便所)に赴く、浄桶に水を入れる法は、桶一杯 
に入れてはならない。九分目を限度とする。廁の入口の前で草履をかえる。蒲 
で作った草履をはいて自分の草履を、廁の入口に脱ぐのである。これを換鞋と 

いう。 

禅苑清規には「東司に上らんとするならば、余裕をもって行くべきである。 
便意を催した時、あわてて事を行じょうとしてはならない。即ち袈裟を畳ん 
で、寮中の机の上に、或いは浄竿の上に安置しておく」とある。 

廁の中では、左手で入口の扉を閉める。次に水桶の水を少しばかり便器の中 
に注ぐ、次に水桶を前方にある水桶を置く所に安置する。次に立ちながら、便 
器に向って三度弾指する。その時、左手は握って左腰につけておくのである。 
次に袴の口と衣の先とを握って、入口に向って両足で便器の上端の両辺を踏み 
うずくまっ て用を足す。両辺や前後を汚してはならない。この間、黙然として 
いる。壁を隔てて談笑したり、声をあげて歌を唱ったり、詩を吟じたりしては 
ならない。鼻水を垂らしたり、唾を吐いたりして、あたりを取り散らしてはな 
らない。にわかに、力んだりしてはならない。壁面に落書をしてはならない* 
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便所のへらをもって地面に線を画いてはならない。用を足したならば、篦を使 
う。また紙を用いる法もある。古紙を用いてはならない。字を書いた紙も用い 
てはならない。未使用のへらと使用済のへらとを区別しておく。へらは、長さ 
八寸で三角形、太さは手の親指大。漆塗や塗ってないものもある。使用したへ 
らは、へら箱に投じる。浄いへらは、もとから、へら立てにあって、便器の前 
に置いてある。へらを使い、紙を使った後、洗浄する法は、右手に水桶をもっ 
て、左手をよく濡らしてから、左手を水をすくう形に作って水を受けて、先ず 
小便処を洗浄すること三度、次に肛門を洗う。定められた方法の通りに洗浄し 
て清潔にすべきである。 

この間、水桶を荒々しく傾けて水を掌の外にこぼしたり散らして、水を早 
くなくしてはならない。 

れるもあり、未漆なるもあり。触は籌 
斗になげおき、浄はもとより籌架にあ 
り。籌架は槽のまへの板頭のほとりに 
おけり。 

使籌•使紙ののち、洗浄する法は、 

右手に浄桶をもちて、左手をよくよく 
ぬらしてのち、左手を掬につくりて水 
をうけて、まづ小便を洗浄す、三度。 

つぎに大便をあらふ。洗浄如法にして 


蹲居し厨す。両辺をけがすことなか 
れ、前後にそましむることなかれ。こ 
のあひだ、黙然なるべし。隔壁と語笑 
し、声をあげて吟詠することなかれ。 
涕唾狼藉なることなかれ、怒気卒暴な 
ることなかれ。壁面に字をかくべから 
ず、 Mil 篱もて地面を画することなか 
れ。 

屙屎退後、すべからく使_すべし。 
又かみをもちゐる法あり。故紙をもち 
ゐるべからず、字をかきたらん紙もち 
ゐるベからず。浄籌•触籌わきまふべ 
し。籌はながさ八寸につくりて三角な 
り、ふとさは手拇指大なり。漆にてぬ 
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浄潔ならしむべし*このあひだ、あら 
く浄桶をかたぶけて、水をして手のほ 
かにあましおとし、あふれちらして、 
水をはやくぅしなふことなかれ。 

洗浄しをはりて、浄桶を安桶のとこ 
ろにおきて、つぎに籌をとりてのごひ 
かわかす。あるいは紙をもちゐるべ 
し。大小両処、ょくょくのごひかわか 
すべし。つぎに右手にて袴口 •衣角を 
ひきつくろひて、右手に浄桶を提して 
廁門をいづるちなみに、蒲鞋をぬぎて 
自鞋をはく。つぎに浄架にかへりて、 
浄桶を本所に安ず。 

つぎに洗手すべし。右手に灰匙をと 
りて、まづすくひて、瓦石のおもてに 
おきて、右手をもて滴水を点じて触手 
をあらふ。瓦石にあててとぎあらふな 
り。たとへば、さびあるかたなをとに 
あててとぐがごとし。かくのごとく、 
灰にて三度あらふべし。つぎに土をお 
きて、水を点じてあらふこと三度すベ 
し。つぎに右手に皂英をとりて、小桶 
の水にさしひたして、両手あはせても 


洗浄し終ったなら、水桶を置くべき所に置いて、次にへらを拭い乾かす、或 
いは紙を使って拭きとる大小の S 処をよくよく拭き乾すべきである。次に右 
手で下袴の口と衣の先を整えて、右手で水桶をさげて廁の入口を出る時に、蒲 
の#早履を脱いで自分の草履にはきかえる。次に手洗い場に帰って水桶を、もと 
の所に置くのである。 

次に手を洗うのである。右手に灰すくいを取って、先ず灰をすくって瓦石の 
表面に置き、右手で水を滴らして使った手を洗う。瓦石にあてて研ぐように洗 
うのである。譬えば鲭びた刀を砥石に当てて研ぐように洗うのである。このよ 
うに、灰で三度洗い、次に土を置いて水をそそぎ、三度洗う。次に右手にさい 
かち(洗ぃ粉)を取って、小桶の水で、ひたして両手を合せて、もみ洗うのであ 
る。腕との境までも、よくよく洗うのである。心をこめて！一►寧に洗うべきであ 
る。灰で三度、土で三度、さいかちで一度、都合七度洗うのを適度とする。次 
に大桶で洗う。この時は面薬(小豆の粉、朝の洗面時に用ぃる)、土、灰等を使用 
しないで、ただ水か湯で洗う。一度洗ったなら、その水を小桶にうつして更に 
新しい水を入れて両手を洗うのである。 
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みあらふ。腕にいたらんとするまで 
も、よくよくあらふなり。誠心に住し 
て、慇蔥にあらふべし。灰三、土三、 
皂莢一なり。あはせて一七度を度とせ 
り。つぎに大桶にてあらふ。このとき 
は、面薬•土灰等をもちゐず、ただ水 
にてもゆにてもあらふなり。一番あら 
ひて、その水を小桶にぅつして、さら 
にあたらしき水をいれて両手をあら 
ふ。 

華厳経云、以水盥掌、当願衆生、得 
上妙手、受持仏法。 

水杓をとらんことは、かならず右手 
にてすべし。このあひだ、桶杓おとを 
なし、かまびすしくすることなかれ。 
水をちらし、皂莢をちらし、水架の辺 
をぬらし、おほよそ倉卒なることなか 
れ、狼藉なることなかれ。つぎに公一^ 
の手巾に手をのごふ、あるいはみづか 
らが手巾にのごふ。手をのごひをはり 
て、浄竿のした、直裰のまへにいたり 
て、絆子を脱して竿にかく。つぎに合 
掌してのち、手巾をとき、直裰をとり 


華厳経には「水盥で手をすすぐ時まさに衆生の為に願ぅべきである。清く妒 
なる手で仏法を拝持せしめることを」と。水柄杓を取るには、必ず右手です 
る。この間、桶や柄杓の取り扱いに音をたてることは絶対にならない。また、 
水を散らしたり、さいかちを散らかしたり、手洗場のあたりを濡らしたり、す 
ベて散乱してはならない。次に共同の場所の手巾で手を拭い、または自分の手 
巾で手を拭ぅ時、手を拭い終ったなら、浄竿の下の衣の前に赴き、櫸を解いて 
竿に掛ける。次に合掌してから手巾を解いて、衣を取って着る。次に手巾を左 
肩に掛けて香を塗る。共同の場所には塗る香を置いて、香木は宝瓶の形に作っ 
てある。その太さは親指大である。長さは指四本分である。細い褪で一尺余の 
ものを、香の両端に通し、浄竿に掛けてある。これを両掌を合せてもむと、香 
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て著す。つぎに手巾を左臂にかけて塗 
香す。公界に塗香あり、香木を宝瓶 
形につくれり。その犬は拇指犬なり、 
ながさ四指量につくれり。繊索の尺余 
なるをもちて、香の両端に穿貫せり。 
これを浄竿にかけおけり。これを両掌 
をあはせてもみあはすれば、その香気 
おのづから両手に薰ず。絆子を竿にか 
くるとき、おなじくぅ へにかけかさね 
て、絆と絆とみだらしめ、乱縷せしむ 
ることなかれ。かくの ごとくする、 み 
なこれ浄仏国土なり、荘厳仏国なり。 
審細にすべし、倉卒にすべからず。い 
そぎをはりてかへ りな ば やと、 おもひ 
いとなむことなかれ。ひそかに東司上 
不説仏法の道理を思量すべし。 

衆家のきたりゐる面を しきりに まぽ 
ることなかれ。廁中の洗浄には、冷水 
をよろしとす。 熱湯は腸風を ひきおこ 
すといふ。洗手には温湯をもちゐる、 
さまたげなし。釜一隻をおくことは、 
焼湯冼手のためなり。 

清規云、晚後焼湯上油、 t 令 U 湯 


気が自ら両手に染み込む。襌を竿に掛ける時、他人の櫸と同じ処に掛け m ね 
て、櫸と櫸とを乱したり、もつれさせてはならない。このよぅにすることが、 
すべて仏国土を浄めることであり、仏国を飾ることである。心をこめてなすべ 
きである。おろそかにしてはならない。急いで、帰ろぅと思って急いだり慌て 
たりしてはならない。内心ひそかに東司に赴いたら r 汝が為に仏法を説かず」 
と言われた趙州禅師の言葉の道理を思うべきである。即ち東司に赴くそのこと 
が、仏法そのものであり、仏道を行ずることであって、その他に仏法はないの 
である。 


衆僧が東司に往来する顔を見守ってはならない。廁中の洗浄には冷水を用い 
るのがょろしい。熱い湯を用いるのは下血病を引き起すと言われている。手を 
洗ぅには、温い湯を用いるのは差し支えはない。一つの釜を一つの東司に置く 
のは、湯を沸かして手を洗ぅためである。 

禅苑清規の記事に浄頭の心得として「夜間に、湯を沸し、燈火をつけ、常に 
湯と水とを断絶せしめることなく、大衆の心を動揺せしめてはならない」とあ 
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水—齡'' 大 4 動4 

しかあればしりぬ、湯水ともにもち 
ゐるなり。もし廁中の触せる こと あら 
ば、門扇を摘して触牌をかくべし。 も 
しあやまりて 落桶あらば、門扇を掩し 
て落桶牌をかくべし。これらの牌かか 
れらん局には、のぼる ことな かれ。 も 
しさき より 廁上にのぼれらんに、ほか 
に人ありて弾指せば、しばらくいづべ 
し。 

清規云、若不 n 洗浄 T 不レ得 T 坐 n 僧牀 T 

及礼* 三宝 J10 亦不レ得レ受11 人礼 

el 〇 
拝1 

三千威儀経云、若不：^大小便 T 得コ 
突吉羅罪 T 亦不レ得 T 僧浄坐具上坐、及 

スル n トヲ ヲ タトヒ スルモカヲン 

礼ホ三宝±0設礼無一一福徳- -0 

しかあればすなはち、辧道功夫の道 
場、この儀をさきにすべし。あに三宝 
を礼せざらんや、あに人の礼拝をぅけ 
ざらんや、あに人を礼せざらんや。仏 
祖の道場、かならずこの威儀あり。仏 
祖道場中人、かならずこの威儀具足あ 
り。これ自己の強為にあらず、威儀の 


る* これで知り得る ことは、 湯も水 もと もに用いる といぅことで ある。 もし 廁 
の中が汚れている処があったならば、戸の入口を閉めて、汚れている ことを 示 
す掲示板を掲げるべきである。もし誤って水桶を落したならば、戸の入口を閉 
めて落桶牌を掲げておく。これらの掲示板の掛っている所には入ってはならな 

い。 

もし廁に入っている時に、他の人が来て、指を鳴らしたな.らば、しばらくし 
てから出るべきである。 

清規には「もし法に契った洗浄をしないならば、坐禅の床に坐することも、 
仏法僧の三宝を礼拝することもできない。また他人の礼拝を S けることもでき 
ない」とある。三千威儀経には「もし大小便する処を洗わなければ、悪をなす 
罪を得る。また僧の清浄な坐具の上に坐して三宝を礼拝することはできない。 
たとえ礼拝しても福徳はない」とある。この故に仏道修行、功夫の道場では、 
必ずこの作法を第一に行ずべきである。三宝を礼拝せず、人の礼拝を受けず、 
人を礼拝しないのは仏道ではない。この故に仏祖の道場では必ずこの法儀があ 
る。仏祖の道場中の人々は、必ずこの法儀を具足している。これは自ら強いて 
行ずるのでなく、この法儀の自然の働きである。諸仏が日常に用いられる働き 
である。諸祖師の日常生活そのものである。ただこの世界の諸仏だけでなく、 
十方世界の仏の働きである。仏の国土、この国土の：；一の働きである。浅学の A 
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云為なり。諸仏の常儀なり、諸祖の家 
常な り。ただ 此界の諸仏のみに あら 
ず、 十方の仏 儀な り、浄土•穢土の仏 
儀な り。 少聞のともがらおもはくは、 
諸仏には廁屋の威儀 あらず、 *婆世界 
の 諸仏の威儀は、浄土の諸仏の ごとく 
にあらずとお も ふ。 これは学仏道に あ 
らず。しるべし、 浄穢は離人の滴血な 
り。あるときはあたたかなり、あると 
きはすさまじ。 諸仏に廁屋 ありるとし 
べし。 

十誦律第十四云、羅喉羅沙弥、宿= 
仏廁？仏覚了、仏以1一右手1摩 n 羅喉羅 
頂 T 説二是偈一言、汝不レ為一一貧窮 T 
亦不レ失二富貴 i 但為 n 求道1故、出家 

H 。 

しかあればすなはち、仏道場に廁屋 
あり。仏廁 M 裏の威儀は洗浄なり、祖 
祖相伝しきたれり。仏儀のなほのこれ 
る、慕古の慶快なり、あひがたきにあ 
へるなり。いはんや如来かたじけなく 
廁屋裏にして、羅喉羅のために説法し 
まします。廁屋は仏転法輪の一会な 


人の思うのに「諸仏には、廁の作法などはなく、この世界の諸仏の働きは、仏 
国土の諸仏の通りではない」と考えるのである。こうした考え方は仏道の参学 
ではない。知るべきである、浄と不浄は、あたかも美しい桃花の紅のように無 
自性である。浄、不浄の差別は凡夫の差別観であって、仏知見によれば浄不浄 
はない。また、暖も寒も凡夫の身心による差別であって、仏祖には寒暖の別が 
ないように、諸仏の家には必ず廁のあることを知るべきである。 


十誦律第十四に ng 喉羅沙弥が、大衆に叱られて仏の廁に隠れていた。仏が 
それを知って、右手で羅喉羅の頭をなでてこの偈を説かれた。 

汝は、貧窮の為に出家したのでもなく、また富貴を失って出家したのでもな 
い。ただ仏道を求める為に、出家したのであるから、一切の苦を堪え忍ぶべき 
である」と。 

このよぅであるから、仏道場に廁があるのである。仏の廁の中の威儀は洗浄 
である。祖師から祖師へ相伝して来たのである。仏の威儀が、今なお残ってい 
ることは、古の仏則を模範として慶ぶべきことである。我々は逢い難い仏道に 
逢ぅことができたのである。ましてや釈尊は、恐れ多くも廁の中で羅喉羅の為 
に説法されている。廁は仏の教えを説かれる道場の一つである。この道場の仏 
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り。この道場の進止、これ仏祖正伝せ 
り0 

摩訶僧祗律第三十四云、廁屋不レ得一一 
在レ東在で北、応 U 在レ南在-1?西。小行 

この方宜によるべし。これ西天竺国 
の諸精舍の図なり、如来現在の建立な 
り。しるべし、一仏の仏儀のみにあら 
ず、七仏の道場なり、精舎なり。諸仏 
の道場なり、精舍なり。はじめたるに 
あらず、諸仏の威儀なり。これらをあ 
きらめざらんよりさきは、寺院を草創 
し、仏法を修行せん、あやまりはおほ 
く、仏威儀そなはらず、仏菩提いまだ 
現前せざらん。もし道場を建立し、寺 
院を草創せんには、仏祖正伝の法儀に 
よるべし。これ正嫡正伝なるがゆ袅 
に。その功徳、あつめかさなれり。仏 
祖正伝の嫡嗣にあらざれば、仏法の身 
心いまだしらず。仏法の身心しらざれ 
ば、仏家の仏業あきらめざるなり。い 
ま大師釈迦牟尼仏の仏法あまねく十方 
につたはれるといふは、仏身心の現成 


行が、即ち仏の威儀である。仏はこの威儀を仏に伝え、仏祖はまたその威儀を 
正伝して来られたのである。 

摩訶僧祇律第三十四に、「廁は、東に建てたり、北に建てたりしてはならな 
い。南か西に建てるべきである。小便所もまた同様である」と。 

この方式によるべきである。これはィンドの寺院の建て方であり、釈尊が存 
命当時の寺院の建て方である。 

知るべきである。この威儀は、単に釈尊だけの威儀ではなく、七仏の道場の 
威儀であり、七仏の寺院の威儀である。釈尊が始められたのではなく諸仏の威 
儀である。この ことを 理解しない前に寺院を創立したり、仏法を修行したりす 
れば、誤りが多く、仏の威儀が自己のものにならない。従って、仏の無上の菩 
提も現前しないであろぅ。もし道場を建立し、寺院を創立しよぅとするなら 
ば、仏祖正伝の法にかなった方法に よるべき である。嫡々相承の仏祖の正伝の 
法儀に よるべき である。これは仏祖正伝の威儀であるからである。仏祖の功徳 
が集められ、重ねられたものであるからである。仏祖正伝の嫡子でなければ、 
仏道の身心を知ってはいない。仏道の身心を知らなければ仏家の仏業も体験 さ 
れていないのである。いま偉大なる師である釈迦牟尼仏の仏道が、広く全世界 
に伝っているのは、仏心身の体験の現成である。仏身心の現成する、その時即 
ち洗浄の威儀の現成である。 
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なり•仏身心現成の正当恁麽時、かく 
の ごとし。 

正法眼蔵洗浄第五十四 正證蔵五十四卷•洗浄. 

»時延応元年己亥冬十月二十三日 ■ この時、延応元年己亥十月二十三日、山城の国宇治郡、観音導利興聖宝林 
在-一雍州宇治県観音導利院興聖宝材 寺 K 在りて、衆に示す 
寺1示衆。 
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正法眼蔵第五十五 十 方 


»5んてうい〇-^一-く し C &つばう しやくしんい〇 

拳頭一隻、只箇十方なり。赤心一 
片、玲瓏十方なり。敲 ，一 出骨裏髄一了 
也。 

釈迦牟尼仏、告1一大衆1言、十方仏 
土中、唯有一乗法。 

いは ゆる 十方は、仏土を把来してこ 
れをなせり。このゆへに、 仏土を拈来 
せざれば、十方いまだあらざるなり。 
仏土なるゆへに、以仏為主な り。 この 
娑婆国土は、釈迦牟尼仏土なるがごと 
し。この娑婆世界を挙拈して、八両半 
斤をあきらかに記して、十方仏土の七 
尺八尺なることを参学すべし。 

この十方は、一方にいり、一仏にい 
る。このゆへに、現十方せり。十方一 
方、是方自方、今方なるがゆへに、眼 


自己の握りこぶしは、全世界そのものである。自己の赤心、清浄心の一大光 
明の輝きは玲瓏として全世界を照明し尽くしている。 

釈迦牟尼仏は、衆に告げて、 

「この 十 方の仏土の中には唯一 乗 (唯一無二の乗物)の仏道のみがある(迷ぃの 
衆生を乗せて悟りを得させる)」と一言われた。 十 方は世界のことで、この客観の世 
界は即ち仏の国土であり、仏の国は客観の世界であるとの意味である。この現 
実の世界が仏の国である以上、この仏国の国王は仏である。この道理からいぅ 
と、 世界は釈迦牟尼仏の国、即ち仏の国である。この真意は客観的な存在は主 
観の心と同じもの、あらゆるものごとは唯心と同じである。客観の現象は 悉く 
皆自己の仏心の現成である。「心外無別法」で、この世界は自己の仏心の外に何 
ものもないといぅことである。このことを篤と参学するがよい。 

畢竟、十方世界は仏心の現成そのものである。自己の一心そのもの、現前の 
真理の実体のありのままの相であり、働きそのものであるから、仏の眼、仏の 
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睛方なり、拳頭方なり、露柱方なり、 
燈籠方なり。かくのごとくの十方仏土 
の十方仏、いまだ大小あらず、浄穢あ 
らず。このゆへに、十方の唯仏与仏、 
あひ称揚讃歎するなり。さらにあひ緋 
謗してその長短好悪をとくを、転法輪 
i し、説法とせず。諸仏および仏子と 
して、助発問訊するなり。 

仏祖の法を禀受するには、かくのご 
とく参学するなり。外道魔償のごとく 
是非毁辱することあらざるなり。いま 
真丹国につたはれる仏経を披閲して、 

一化の始終を覷見するに、釈迦牟尼仏 
いまだかつて他方の諸仏それ劣なりと 
とかず、他方の諸仏それ勝なりととか 
ず、また他方の諸仏は諸仏にあらずと 
とかず。おほよそ一代の説教にすべて 
みえざるところは、諸仏のあひ是非す 
る仏語なり。他方の諸仏また釈迦牟尼 
仏を是非したてまつる仏語つたはれ 
ず。このゆへに、 

釈迦牟尼仏、告二大衆-1 1”？ 唯我知 
是相、十方仏亦然。 


握りこぶしであり、露柱であり、燈籠である仏の威儀そのものである。このよ 
うな十方仏国土の十方仏は、大小、浄不浄の対立を超越した存在である。だか 
ら十方世界の十方仏は、唯、仏と仏とが互いに褒めたたえている。また互いに 
批判し合い、互いに長所、短所、好所、悪所を説いているのを、仏国土の転法 
輪というのである。これは凡夫の説法ではない。諸仏及び仏子として、互いに 
修証を助け開発し合い、問答し合っているのである。仏祖の教えを信受相続す 
るには、このように参学するのである。外道、天魔のように、互いの行為の是 
非のあげ足をとったり、そしったり辱かしめるのではないのである。今、中国 
に伝る仏経を拝見して、釈尊一代の教化の始めから終りまで、すべてを拝観す 
ると、釈迦牟尼仏は未だ一度も、他方の諸仏が劣っているとはお説きになって 
おられない。また他方の諸仏が優っているともお説きになってはいない。また 
他方の諸仏は、諸仏ではないとお説きになったことはない。また釈尊一代の説 
教には見当らないことは、諸仏が互いに批判し合う言葉である。他方の諸仏も 
また、釈迦牟尼仏を、とやかく批判する言葉は伝っていないのである。 


釈迦牟尼：： J は、大衆に告げて'「唯我のみが、是の相を知る。十方の仏 もま 
た 同じである」と 言つておられる。 このことを知るべきである。 「唯我のみ是 
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しるべし、唯我知是相の相は、打円 
相なり。円相は遮竿得恁麽長、那竿得 
恁麽短なり。十方仏道は、唯我知是 
相、釈迦牟尼仏亦然の，备なり。唯我 
証是相、自方仏亦然なり。我相•知相 
•是相•一切相•十方相•娑婆国土相 
•釈迦牟尼仏相なり。 


この宗旨は、これ仏経なり。諸仏な 
らびに仏土は、両頭にあらず、有情に 
あらず、無情にあらず、迷悟にあら 
ず、善悪無記等にあらず。浄にあらず 
穢にあらず、成にあらず住にあらず、 
懐にあらず空にあらず、常にあらず無 
常にあらず、有にあらず無にあらず、 
自にあらず。離四句なり、絶百非な 
り。た ir これ十方なるのみなり、仏土 
なるのみなり。しかあれば、十方は有 
頭無尾漢なるのみなり。 

長沙景岑禅師、告一一大衆1言、尽十方 


の相を知る」と言われたところの r 是の相」とは、円満な一円相のことであ 
る。この一円相というのは長い竿は長く、短い竿は短いということである。即 
ち「あらゆるものごと」が、ありのままの相を、 あるべきように 現成すること 
である。十方仏の方から言えば「唯、我のみ、是の相を知る、釈迦牟尼仏もま 
た然り」と説かれるのである。唯我、是の相を知るとは、唯我、是の相を証る、 
十方仏また然りである。是の相とは、我が相であり、知の相であり、一切の相 
であり、十方の相であり、世界の大地の相である。釈迦牟尼仏の相そのもので 
ある。 

この道理が、仏経である。諸仏並びに仏国土は二つのものではない。有情で 
もない、無情でもない。迷いでもなく証りでもない。善でもなく悪でもな く、 
無記等でもない。浄でもなく不浄でもない。現成するものでもなく、安定せる 
ものでもなく、滅び去るものでもなく、空でもなく、常でもなく、無常でもな 
く、有でもない、無でもない、自己でもなく、他者でもない。一切の言句では 
表現することのできないものである。ただ、諸仏及び仏国土は、十方世界であ 
るだけである。 

ただ仏国土であるのみである。このようであるから、十方世界は十方世界の 
外に何物もない。 

長沙景岑禅師(南泉の嗣、沄は景徳伝燈録第十巻)が大衆に告げて、「十方界は、 
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界、是沙門春隻眼。 

いまいふところは、 瞿曇沙門眼の舂 
隻なり。瞿曇沙門眼は、吾有正法眼蔵 
なり。阿難に附嘱 すると も、瞿曇沙門 
眼なり。尽十方界の角こ尖こ、瞿曇の 
眼処なり。この尽十方界は、沙門眼の 
なかの春隻なり。これより向上に如許 
多眼あり。 

尽十方界、是沙門家常語。 

家常は尋常なり。日本国の俗のこと 
ばには、よのつねといふ。しかある 
に、沙門家のよのつねの言語は、これ 
尽十方界なり、言端語端なり。家常語 
は尽十方界なるがゆへに、尽十方界は 
家常語なる道理、あきらかに参学すベ 
し。この十方無尽なるゆへに、尽十方 
なり。家常にこの語をもちゐるなり。 
かの索馬•索塩•索水•索器のごと 
し、奉水•奉器•奉塩•奉馬のごと 
し。たれかしらん、没量大人この語脈 
裏に転身転脳することを。語脈裏に転 
語するなり、海口山舌、言端語直の家 
常也。しかあれば、掩 口し 掩耳する、 


是れ、沙門(出家)の一隻眼である」と。 

この「沙門の一隻眼」というのは、瞿晷|沙門の一隻眼のこと。歡#:は釈尊の 
幼名、釈尊のこと。一隻眼は独眼。この独眼は釈尊が「吾に正法眼蔵あり」と 
いわれたように、独眼の中に仏眼がある。迦葉にではなく、阿難尊者に与えた 
としても釈尊の独眼であり、この十方世界の一切の現象も悉く釈尊の 独眼で あ 
る。この独眼は常に創造し、発展し存続してゆくのである。 

尽十方界という語は仏道での家常語(尋常の語)である。日本の俗語でいう 
「世のつね」に当てはまる言葉である。この世のつねの言葉の内容は世界のも 
のごとの一切を尽くしている' この二百の中に世界が体験し尽くされている" 
この家常の言葉は、一切の世界そのもののことであるから、十方世界は家常の 
言葉であることを明らかに参究すべきである。この十方世界は、無量無尽であ 
るから、尽十方界というのである。だから日常にこの語を用いるのである。ち 
ょうどある王が望む馬、塩、水、器などを侍者に運ばせる時に、 filJIK ,: 嬰という 
語で侍者は、臨機応変に必ず王の望み通り侍者が仕える時の語のようである。 

誰が知ろうか。凡夫の感覚や意識を超えた解脱者は、この言葉によって自由 
自在に凡夫身を転じ、凡夫心を転ずるということを。日常の世俗の用いる言語 
を転じて仏の言葉として体験するのであり、また海に口あり、山に舌あり、そ 
れらの口から出る言葉はみな仏語の「よのつね」である。 
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十方の真箇是なり。 

尽十方界、沙門全身。 


一毛指レ天是天、一毛指レ地是地。雖一一 
然如で是、天上天下、唯我独尊。こ 
れ沙門全身なる十方尽界なり。頂額. 
眼睛•鼻孔•皮肉•骨髄の箇こ、みな 
透脱尽十方の沙門身なり。尽十方を動 
著せず、 かくのごとくなり。 擬_量を 
またず。尽十方界沙門身を拈来して、 
見尽十方界沙門身するなり。 

尽十方界、是自己光明。 

自己とは、父母未生已前の鼻孔な 
り。鼻孔あやまりて自己の手裏にある 
を尽十方界といふ。しかあるに、自己 
現成して現成公案なり、開殿見仏な 
り。しかあれども、眼睛被別人換11却 
木槌子了也。しかあれども、劈面来、 
大家相見する ことをうべし。さらに 呼 


この言語は、必ずしも、口や舌による音声を要しないから、口を掩っても、 
無限に語り尽くされ、耳を掩っても漏らす所なく聴取されるのである。この無 
舌語を聞き、無口の語を語ることのできる人が、十方世界の真理を把握した人 
である。長沙景岑禅師の上堂の語に、 

「十方世界は、釈迦牟尼仏の全身で ある」 と。 

釈尊の誕生の時、片手では天を指さし、片手では地を指さし、天地の悉くは 
ありのままの真理であることを指し示されて「天上天下、唯我独り尊し」と宣 
言された。これが釈尊の全身である十方世界である。■釈尊の頭、眼、鼻、皮 
肉、骨髄の一つ一つが、すべて、十方世界を解脱した、釈尊 C 全身である。十 
方世界は、動ずることのないもの、ありのままのものの十方世界である。そし 
て十方世界は釈尊の全身そのもの、であるのである。凡夫の慮知、分別知の検 
討をまたず、ただ、「十方世界は仏身」のありのままで、十方世界仏身と見るの 
である。十方世界と釈尊の全身とは一体であり、一如のものであるのである。 

同じく、長沙景岑禅師の上堂の語に、 

「十方世界は、是れ、自己の光明」という句があるが、自己の光明というの 
は、自己は太初以前の自己、絶対的の自己、真理としての自己、宇宙原理とし 
ての存在である。その存在は、 この 存在が転じて自己の 掌中に 収められている 
ことを r 尽十方界」というのである。その真理としての自己が現象化して、現 
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則易、遣則難なりといへども、喚得廻 
頭、自廻頭、堪レ作二何用 T 便著者漢 
廻頭なり。船 is 、 *衣 iiA!c のと 
き、摸索不著 なるごとくなりとも、 " J - 
惜許、曾与11你三十棒—0 


尽十方界、在自己光明裏。 

眼皮一枚、これを自己光明とす。忽 


在の自己の存在となっているのである。十方世界の現成が自己の現成である。 
自己の現成が十方世界の現成である。ここに於て始めて自己が本来の自己、真 
理としての自己の仏殿を開き、自己の本尊である仏身を相見することができる 
のである。 

しかしその時、本来の自己なる仏身の相の壮大雄美に目がくらみ、真正な自 
己の仏身を見失ってしまぅから、自己の眼を数珠の珠に取りかえる時、自己の 
仏身の執われは解脱する。その時、十方世界は自己の光明に取りかえられ、自 
己の執われていた面目の壁を突き破って無面目となりきることができ、その時 
初めて真正本来の自己を体験するのである。更に本来の面目を呼び寄せるのは 
比較的易く、その執われから脱することはむずかしいけれども、その呼び寄せ 
て得た自己の本来の面目に執われていては何の役にも立たないのである。仏と 
相見し仏知見を開いたそのことを脱落して、十方世界即ち自己の光明になりき 
ることが肝要であるのである。 

この自己の光明の働きは、飯の時には飯を喫し、袈裟を搔ける時は袈裟を搭 
ける、平生ありのままの行である。しかしこの自己の光明を疑ぅものには、残 
念ながら、すみやかに、汝に三十棒を与えることにする。 

また長沙禅師の「十方界は、自己の光明の中」といぅ語の意味は、自己0!_ 
一枚が、自己の光明である。たちまちに、自己の眼を開明するのを、光明の中 
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然として打綻するを在裏とす。見由在 
眼を尽十方界といふ。しかもかくのご 
とくなりといへども、同レ牀眠知-一 

フスマノウゲ♦ルコト， 

被穿- *0 


尽十方界、無一人不自己。 

しかあればすなはち、箇この作家、 
箇箇の拳頭、ひとりの十方としても自 
已にあらざるなし。自己なるがゆへ 
に、 自こ 己 こみな これ十方なり〇自 M 
己* J の十方、したしく十方を星礙する 
なり。 自こ己この命脈、ともに自己の 
手裏にあるがゆへに、還他本分草料な 
り。いまなにとしてか達磨眼睛•瞿曇 
鼻孔あらたに露柱の胎裏にある。いは 
く、出入也、十方十面一任なり • 


というのである。自己の眼を開明した時は、光明も脱落して、十方世界そのま 
まが自己の光明である。即ち自己の凡夫眼を脱却して、仏眼を得ることを、十 
方世界というのである。しかしながら、このようではあるが、僧堂の同単で坐 
禅したり一つ牀に寝たものでなくては知ることはできないことである。これは 
坐禅の体験によらねば知ることはできないことである。 

同じく長沙の上堂の語に「十方界は、一人として自己でないものはない」と 
いう語がある。師家の一人一人も、修行僧の一人一人も、十方世界と自己とが 
同じでない人はない。 

十方世界が、自己そのものであるから、自己としての自己も、他己としての 
自己も、自己としての他己も、すべてこれ十方世界である。自己即ち他己、他 
己即ち自己と十方世界と自己と一体のものである。自己即ち他己、他己即ち 
_己と十方世界と一如であると いう 仏道の生命は、 畢竟、 g 己の手中にある。 
この故に、人々 おのおのが、 達磨大師 や 釈尊に劣らぬ、本来の面目を所持して 
いるのである。 

人間一人一人の存在は、その本来の面目の生命を他より得るものではなく、 
人々の本具のものであるから、いま どうして 新しく、達磨大師の生命や釈尊 
の生命が、露柱の腹の中にあるというのであろうか。人々の本来の面目も、達 
磨の生命も、釈尊の生命も、露柱も、皆十方世界そのものである。言うなれ 
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ば、露柱の胎内に入るのも出るのも、十方世界の出入であり、十方は十方の面 
目のありのままに任している。 

玄沙院宗一大師が言われた。 

「十方世界は、一頼の明珠である」と。 

あきらかに知ることができる。一頼の明珠は、十方世界に、あまねく満ち満 
ちているものであることを。尽十方界と一頼とは一つのものである。この故に、 
神も鬼神もこの一頼の明珠を住み家としている。仏祖の子孫はこの明珠を、自 
己の一隻眼としている。世俗の男女の頭も、拳頭も、一頼の明珠である。初発 
心の者、後学の者の、着衣も喫飯も、一頼の明珠である。 

先師如浄禅師は、この一頼の明珠を泥で作った団子として、法兄法弟を、鍛 
えられた。しかもこの一顆の明珠は、仏法を単伝された仏祖の正嫡たる玄沙宗 
一大師の一家言ではあるが、仏祖の生命を正しく体験した言葉である。仏祖の 
生命を体験するときには、仏祖も、共に吾人の証りに、一肩の力をかし与えら 
れるのである。 

その一隻手(片手)も、更に一頼の明珠である仏祖の生命の「働き」である 
に過ぎないのである。 

蒙和尚、:®1僧％「十方*:%% 乾峰和尚に、或る時僧が問ぅた。 

路涅槃門。未審、路頭在一一什麽処ご 「十方の諸仏には、唯、一筋の涅槃門(解脱の門)に通ずる門があると聞いて 


玄砂院宗一大師云、尽十方界、是一 
顆明珠。 

あきらかにしりぬ、一顆明珠はこれ 
尽十方界なり。神頭鬼面これを窟宅と 
せり、仏祖児孫これを眼睛とせり。人 

かなんにょ ちんにんけんてぅ しょしんばん 

家男女これを頂額拳頭とせり、初心晚 
学これを著衣喫飯とせり。先師これを 
泥弾子として兄弟を打著す。しかもこ 
れ単提の一著子なりといへども、祖宗 
の眼睛を抉出しきたれり。抉出すると 
き、祖宗ともに舂隻手をいだす。さら 
に眼睛裏放光するのみなり。 


纪 第五十五 十 方 



乾峯以 n 拄杖 1 画一画云、「在二遮裏[1° 

いはゆる在遮裏は十方なり。薄伽梵 
とは拄杖なり、拄杖とは在遮裏なり、 
一路は十方なり。しかあれども、瞿曇 
の鼻孔裏に拄杖をかくすことなかれ、 
拄杖の鼻孔に拄杖を撞著することなか 
れ。しかもかくのごとくな りと も、乾 
峯老漢すでに十方薄伽梵•一路涅槃門 
を料理すると認ずることなかれ、た ir 
在遮裏と道著するのみなり。在遮裏は 
なきにあらず、乾峯老漢はじめより拄 
杖に瞞ぜられざらむよ し。 

おほよそ活鼻孔を十方と参学するの 
みなり。 


おりますが、その路はどこに在るのですか」と。 

乾峰和尚は、その時、拄杖をもって一円相を画がいて言われた。 

「ここの中に、在る」と。 

乾峰和尚の言われた「ここの中に在る」というのは、十方世界の中に在ると 
いうことである。 

諸仏とは拄杖のことである。拄杖とは「ここに在る」である。一筋の路とい 
うのは、十方世界のことである。 

従って拄杖即ち仏の鼻の孔の中に拄杖をつっこんではならぬ。 

このょうではあるが、乾峰老僧は、十方諸仏も、一路の涅槃門も自己のもの 
にして、了解し尽くして、このょうに言ったのであると思ってはならない。た 
だ「この中に在る」と言っただけである。「ここの中に在る」という言葉は真 
理ではあるが、乾峰老僧は、始めから一円相である拄杖に瞞されていなければ 
幸いである。 

ただ、仏の、活きた鼻孔を、十方世界と同じく一つのものであることを参学 
するのみである。それが「ここの中に在る」ということであるからである。 


正法眼蔵十方第五十五 
爾時寛元元年癸卯十一月十三日、在一一 


正法眼蔵第五十五巻•十方 

この時、寛元元年癸卯十一月十三日、日本国、越前国吉峰寺に在って衆に 
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日本国越州吉峯精舎一示衆。 

寛元三年乙巳窮冬廿四日、在-越州 
大仏寺侍司一書写。懐辞 


示す 

寛元三年乙巳窮冬(十二月)廿四日、越後国大仏寺侍司寮に在って書写す 
懐穽 
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正法眼蔵第五十六 見 仏 


釈迦牟尼仏、告一天衆1言、若見11諸 
相非相 T 即見1一如来？ 

いまの見諸相と見非相と、透脱せる 
体達な り、 ゅ爰に見如来な り。この 見 
仏眼、すでに参開なる現成を見仏と 
す。見仏眼の活路、これ参仏眼なり。 
自仏を他方にみ、仏外に自仏をみると 
き、条条の蔓枝なりといへども、見仏 
を参学せると、見仏を辧肯すると、見 
仏を脱落すると、見仏を得活すると、 

すて 

見仏を使得すると、日面 仏 見なり、 月 
面仏見なり。恁麼の見仏、 ともに 無尽 
面•無尽身•無尽心•無尽手眼の見仏 
なり。而今脚尖に行履する発心発足よ 
りこの かた、辧道功夫、および証 I 究 
徹、みな見仏裏に走入する活眼睛な 


釈尊が大衆に告げての言葉に、 

「もし森羅万象の現象が仮りの相であっても、それが真実の相であると見 
ることは、仏(真理)そのものを見る ことである」 と。 

この観察はあらゆるものごとはありのままのもの、自己が自己の丸出し、他 
の何らの拘りのないもの、即ち透脱(解脱)そのままの相である。この解脱の 
相が仏の相である。故に仏を見ることなのである。この仏を見る眼がすでに開 
けていることは、見仏が成就した時である。それを真の見仏とするものであ 
る。この見仏の眼が、客観の現象の一切に通達する活路は、仏を他に見る眼を 
開くというよりも、むしろ仏眼そのものを自己に参究し体験することである。 
これが仏眼を開くことである。 

参仏眼の働きが真実であり、客観の実相とか非相に拘らず、自己の仏を客観 
に見たり、客観の仏の外に自己本具の仏を見たりするのである。自己の仏を客 
観に見るということは、自己を転じて客観に帰すという事である。この両面の 
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り、活骨髄なり。 観察が成立した時、自己の仏と、客観の仏との数条の蔓や枝が繁茂して千弟：力 

別であるけれども、見仏を参学すること、見仏を信じて修行すること、また見 
仏をも解脱すること、見仏を自由に活用すること、或いはその見仏の境地を使 
用することなど、多種多端とみえるが、見仏の立場の観察では畢竟一つに帰す 
るのである。 

この見仏の道理は明歴々の事実である。真理自体としての相であり働きであ 
る。日月の運行の ような もの、 ありのままの 事実である。故に このような 見仏 
は 眼でみる ばかりでなく、 無尽の面が あり、 無尽の身が あり、 無尽の心があり、 
無尽の手眼の見仏となる。 

今、自己の修行として足先に踏んで実践する発心を初め、参学、修行、証契 
などの体験はみな、見仏に徹した活きた眼の輝き、生きた骨髄の働きというべ 
きである。 

このようであるから、自己の世界も他人の世界も、久遠の過去も今も、悉く 
がみな見仏の修行そのものであるというより外はない。そのようであるから釈 
尊の語の「若し諸相は非相と見る」ということをとり上げて、参学眼の開けて 
いない人々が「諸相を相でない」と見るのは、即ち如来を見ることと誤解して 
いる。その理由は、諸相は相ではない。この相が如来そのものであると考える 
からである。まことに一辺のみに固執する管見の徒輩は、このように参学する 


しかあれば、自尽界•他尽方、遮箇 
頭•那箇頭、おなじく見仏功夫なり。 
如来道の若見諸相非相を拈来するに、 
参学眼なきともがらおもはくは、諸相 
を相にあらずとみる、すなはち見如来 
といふ。そのおもむきは、諸相は相に 
はあらず、如来なりとみるといふとお 
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もふ。 まことに 小量の一辺は、しかの 
ごとくも参学すべしといへども、仏意 
の道成はしかにはあらざるなり。しる 
べし、諸相を見取し、非相を見取す 
る、即見如来なり。如来あり、非如来 
あり。 

清涼院大法眼禅師云、若見一一諸相非 
相 f 即不レ見一一如来- -0 

いまこの大法眼道は、見仏道なり。 
これに法眼道あり、見仏道ありて、通 
語するに、競頭来なり、共出手なり。 
法眼道は耳処に聞著すべし、見仏道は 
眼処に聞声すべし。 

しかあるを、この宗旨を参学する従 
来のおもはくは、諸相は如来相なり、 

一相の如来相にあらざる、まじはれる 
ことなし。この相を、かりにも非相と 
すべからず。もしこれを非相とする 
は、捨父逃逝なり。この相すなはち如 
来相なるがゆ袅に、諸相は諸相なるベ 
しと道取するなりといひきたれり。ま 
ことにこれ大乗の極談なり、諸方の所 
証なり。しかのごとく決定一定して、 


であろうが、仏の言われる仏道とは、そのようなものではないのである。では 
どういう意味かというに、知るべきは諸相の真実を正しく見、また「相でな 
い」の真義を徹見する働きそのものが仏である。その仏といっても姿あるもの 
存在としての仏もあり、また相の無いものもある(華厳経に説く仏は虚空そのまま 
を仏身とする)。 

清涼院大法眼文益禅師の言に、 

「もし諸相は非相とみるは、即ち如来(仏)を見ず」 と。 

いま、この大法眼禅師が如来を見ずと言うのは、如来を見ると言うことであ 
る。見仏のことばに二つある。法眼の道の「仏を見ず」というのと、釈尊の言 
われる「如来を見る」との二つの道理があるように見えるが、この二つの® I © 11 
真意は、総合してみると、実は見如来と不見如来とが競い現われたのに過ぎな 
い。見如来と不見如来とが、同一であることを、両面より表現したに過ぎない。 
法眼のいう不見如来は仏の耳を開いて聞くべきである。釈尊のいう見如来は、 
仏の眼を開レて聞くべきである。このようであるにも拘らず、この見^の道理 
を参学する従来の人々の考えでは、諸相は如来相であって如来相でないものは 
一つも混ってはいない。この諸相は仮にも非相(如来相に対する非)とすべき 
ではない。もしもこれを如来相でないとするのは、自分の父が百万長者である 
にも拘らず、この父を捨てて家を出て他国に流浪し、他の財宝を 探し求める よ 
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信受参受す*へし、さらに随風東西の軽 
毛なることなかれ。諸相は如来相な 
り、非相にあらずと参究見仏し、決定 
証信して、受持すべし、諷誦通利すベ 
し。かくのごとくして、自己の耳目に 
見聞ひまなからしむべし、自己の身心 
骨髄 ic 脱落ならしむべし、自己の山河 
尽界に透脱ならしむべし。これ参学仏 
祖の行履なり。自己の云為にあれば、 
自己の眼睛を発明せしむべからずとお 
もふことなかれ。自己の I 転語に転ぜ 
られて、自己の一転仏祖を見脱落する 
なり。これ仏祖の家常なり。 


このゆ袅に、参取する隻条道あり。 


うなものである。ちょうど自己に本具の仏性と いう 無上の財宝を所有している 
にも拘らず、他に財宝を探求するようなものである。諸相は如来相であるか 
ら 、諸相は、ありのままの諸相が真理であることを体験すべき ことを 諸仏は伝 
えて来たのである。これが真に大乗の教えを体験した人の言葉であり、勝れた 
仏祖が証明せられたことである。このように理解して、仏祖の教えを信仰し、 
参学すべきである。さらに心すべきことは、風の吹くままに軽い毛が フヮフヮ 
と飛び散るよう迷ってはならない。諸相は仏の相である、仏の本性であること 
を 参究し見仏して、それを明らめ、信じ、証って護り相続すべきである。 この 
仏の教えを声を出して誦し、この仏の教えを他に及ぼしてその功徳にあずから 
しめるべきである。またこのようにして、自己の耳目を働かせて学道するべき 
である。それは諸相が如来相であるとみる ことを 透脱しきることである。自己 
の身心のみならず、自己の対象で ある 客観の一切のものごとにまで、その念を 
うえつけることである。これが仏祖のふみ行われた道の参学である。凡夫であ 
る自己は、自己の眼睛を脱却して仏眼を開くことはできないと思ってはならな 
い。自己の迷いを悟りに転ずるきっかけとなる語に転ぜられて、自己の凡眼を 
一転して仏祖を見、身心脱落の境地を体得するのである。これは仏祖方には極 
めてあたり前の事である。 

この故に見仏道参学にはただ一筋の道がある。いわゆる諸相は、非相という 
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いはゆる、諸相すでに非相にあらず、 
非相すなはち諸相なり。非相これ諸相 
なるゆ*に、非相まことに非相なり。 
喚作非相の相、ならびに喚傾 i 相の 
相、ともに如来相なりと参学すべし、 
参学の屋裏に両部の典釈あり、いはゆ 
る参見典と参不見典となり。これ活眼 
睛の所参学なり。もしいまだこれらの 
典籍を著眼看の参徹せざれば、参徹眼 
にあらず。参徹眼にあらざれば、見仏 
にあらず。見仏に諸相処見•非相処見 
あり、吾不会仏法なり。不見仏に諸相 
処不見•非相処不見あり、免似- MAS 得 
なり。法眼道の八九成、それかくのご 
とし。 


しかありといへども、この一大事因 
縁、さらにいふべし、若見諸相実相、 
即見如来。かくのごとくの道取、みな 
これ釈迦牟尼仏之所加被力なり、異面 
目の皮肉骨髓にあらず。 

爾時釈迦牟尼仏、在一一霊鷲山 -0 H ?- 


相を持つものでない•いわゆる非相は即ち諸相の裏のもの、あらしめるものであ 
る。故に非相即ち諸相となるから、非相は真の非相である。非相以外の何もの 
でもない。非相を諸相と呼ぶのも、諸相を諸相と呼ぶのも、共に如来相である 
ことを参学すべきである。 

見仏参学の中に二部の経典がある。一つは見仏に参ずるのと、一つは不見仏 
に参ずるのと二つである。これが活きた仏道の参学である。 もし これら二部の 
経典の読み方を徹底的に参学しなければ、参徹眼を得たものということはでき 
ない。参徹眼を得なければ見仏はできない。見仏に二つの見方がある。一つは 
諸相を諸相と見る境地であり、一つは諸相を非相と見る境地である。即ち非相 
と見るとは、南泉禅師が申された「吾は仏法を会取せず」である。不見仏にも 
二つの見方がある。その一つは、諸相を諸相と見ずであり、その一つは非相を 
非相と見ずである。この両面を参徹して始めて仏法を会取し、衣鉢を得た 人と 
言い得るのである。法眼のいう不見如来の完全なる会取は、このようである。 

しかしながら、この見仏の一大事のことには、今一ついうべきである、「若 
し諸相を諸相でもなく非相でもなく、実相と見るは即ち如来を見る」と。この 
ような体得は、みなこれ釈迦牟尼仏の慈悲の力のお蔭である。釈尊の本来の面 
目の皮肉骨髄の仏力のお蔭であって、それ以外の何物でもない。 

その時は、釈迦牟尼仏は霊鷲山におられたのである。薬王菩薩(薬を持して衆 
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薬王菩薩告二大衆一言、若親二近法師 T 
即得二菩薩道--0随二順是師一学、得レ見 II 
恆沙仏 T 

いはゆる親近法師といふは、二祖の 
八載事師のごとし。 しかぅ してのち、 
今臂得髄なり。南岳の十五年の辦道の 
ごとし。師の髄 をぅる を親近といふ。 
菩薩道といふは、吾亦如是、汝亦如是 
なり。如許多の蔓枝行履を即得するな 
り。即得は、古来より現ぜるを引得す 
るに あらず、未生を 裙 得する にあら 
ず、現在の漫漫を 策 ffi , する にあらず、 
親近得を脱落す るを 即得といふ。この 
ゆ袅に、一切の得は即得なり。 


随順是師学は、猶是侍者の古蹤な 
り、参究すべし。この正当恁麽行履 
時、すなはち得見の承当あり。そのと 
ころ。見恆沙仏なり。恆沙仏は、頭頭 


生の病苦を除こうと誓願した菩薩)が大衆に告げて申された。 r 若し法師(常に説法 
し、浄行を修め、衆生を導く僧)について親しく修証するなら菩薩道を得るであろ 
う、是の師に随って参学すれば無限の仏を見ることができるであろう」と。 

ここで薬王菩薩の申された法師に親近するというのは、二袓慧可禅師が初袓 
達磨大師に親しく仕えられた八年師事のことである。この後に仏法の全臂(全 
体)を得られ、仏法の骨髄(真理)を体験した。南岳禅師が十五年間師に仕えら 
れたように、師の仏法の真理を体験するのを親近というのである。 

菩薩道というのは、南岳禅師と六祖との問答の「•吾も亦是くの如し、汝も亦 
是くの如し」である。千差万別の仏祖の行履即ち仏祖のふみ行われた道を直々 
に自己の身心によって即得(直々に体験)することである。この直々の体験は、 
昔から現成しているものを真似てするのではない。未だ現成していないものを 
新たに発見して体験するのでもない。また、現在、至る処に漫々と満ち溢れて 
いるものを把えることでもない。師に親しく近侍して、自ら直々に解脱の境地 
を体験することをいうのである。この故に一切の体験は体験自体の活きで、体 
験が体験することである。 

この師に随って学ぶというのは、現在の師に随うばかりでなく、諸仏に随う 
ことである。これは侍者の古来からの先例である。参学の者はその先例を迪 
って参究すべきである。まさにこの行が現成する時、見仏の体験となるのであ 
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活鏺$颦なり。あながちに見恆沙仏を 
わしり へつらふことなかれ。まづすべ 
からく随師学をはげむべし、随師学得 
仏見なり。 


釈迦牟尼仏、告一一一切証菩提衆一言、 

深入一一禅定 T 見 n 十方仏- *0 
尽界は深なり、十方仏土中なるがゆ 
兔に。これ広にあらず、大にあらず、 
小にあらず、窄にあらず。挙すれば随 
他挙す、これを全収と道す。これ七尺 
にあらず、八尺にあらず、一丈にあら 
ず。全収無外にして入之一字なり。こ 
の深入は禅定なり、深入禅定は見十方 
仏なり。深入裏許無人接渠にして得在 
なるがゆ袅に、見十方仏なり。設使将 
来、他亦不受のゆ袅に、仏十方在な 
り。深入は長長出不得なり、見十方仏 
は只見臥如来なり、禅定は入来出頭不 
得なり。真龍をあやしみ恐怖せずは、 


る。この体験に恒河の仏の諸仏を見るのである。 

恒河の仏(無量の仏)とは、日常生活中の一々に、全面的なは@1きを発展現成し 
ている ことで ある。しかしながら強いて、無量の諸仏に相見しようとあせった 
り、自己の本心を曲げたりしてはならない。「見仏」は、まず正師に親しく近 
侍随順して学ぶことに専心して精進すべきである。「師に随って学ぶ、 これ 仏 
知見を得るなり」である。 

釈迦牟尼仏が法華の説法の座で一切の大衆に教え示された。 

「深く禅定に入る者は十方の諸仏を見る ことができるであろう」 と。 

この釈尊の言われる「深く」というのは尽界(縦横上下に無限の宇宙)をいう、 
即ち十方の仏土(法華経に尽界を十方仏土という)の中であるから、広狭.大小の 
境量を超越したものである。大といえば大となり、小といえば小となって他に 
随って一切となるから、これを全収というのである。従って深さは七尺でな 
く、八尺でもなく、一丈でもない。局限したものではない。一切を全収するも 
のである。一切を全収して、この全収に入らないものは何一つない。みな深入 
の「入の一字」に尽き帰納することができる。そしてこの「深入は禅定であ 
る」即ち禅定に十方が全収している「深入禅定」は、そのまま十方仏を見るこ 
とである。 

この「深く入りて」という自体(裏許)が禅定の境地である。ただ「深く禅 


70 



定に入りて」それ自体、「深入」そのままが十方仏を見ることなのである。設 
え、何をもってきても、十方仏の存在する処は「深入禅定」の処であるか、そ 
の他の何ものも受け入れない絶対境のものである。更にまた「深入」とは永遠 
に出ることができぬことである。「深入」は時間をも超越しているものである。 

また「見十方仏」は、只だ臥如来、即ち生き仏なのである。坐臥自由の仏で 
ある。かつて南泉に弟子の趙州が参じた時は南泉は臥していながら説示した。 
これ真に活仏南泉の臥如来の解脱ぶりなのである。 

禅定は一切の対立観念を根源からたち切って始めて現成する。真理なる真龍 
を怪しみ、恐れたりしなければ、今日、自身の眼で真理を見た時、更に真理を 
求める心を拋捨 すること もない。なんの先入観を交えないので あるから、 見仏 
から見仏し、禅定から禅定に「深入」 する ので ある。 

この禅定、見仏、深入等の道理は絶対境地の故に人の接し得ないものである 
から、閑人が予め考えておいて、今の人々に伝えて「見仏せよ、禅定に入れ」 
と教授するものでない。従って現在特に設けた新しいことではないが、見仏、 
禅定の道理は必然のものとして何の障礙なく現成するのである。ただ見仏や禅 
定に限らず仏道を授け、授かる仏の行に関すること、また修行によって証契を 
得る こと もこのよぅである。 

釈迦牟尼仏、告，1普賢菩薩' II 言、若 釈迦牟尼仏が普賢菩薩に告げて言われた。 


見仏の而今さらに疑著を拋捨すべから 
ず。見仏より見仏するゅ袅に、禅定よ 
り禅定に深入す。この禅定•見仏•深 
入等の道理、さきより閑功夫漢ありて 
造作しおきて、いまの漢に伝受するに 
はあらず。而今の新条にあらざれど 
も、恁麼の道理必然なり。一切の伝道 
受業かくのごとし、修因得果かくのご 
とし。 
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有，.受一一持—読誦—正憶念-修習-書写、是 
法華経一者 h 当レ知、是人則見 n 釈迦 
牟尼仏 T 如 T 従11仏口1聞中此経典 J 10 
おほよそ一切諸仏は、見釈迦牟尼 
仏、成釈迦牟尼仏するを成道作仏とい 
ふなり。かくのごとくの仏儀、もとよ 
りこの七種の行処の条条よりぅるな 
り。七種行人は、当知是人なり、如是 
当人なり。これすなはち見釈迦牟尼仏 
処なるがゆ袅に、したしくこれ如従仏 
口、聞此経典なり。釈迦牟尼仏は、見 
釈迦牟尼仏よりこのかた釈迦牟尼仏な 
り。これによりて、舌相あまねく三千 
を覆す、いづれの山海か仏経にあらざ 
らん。このゆ^に、書写の当人ひとり 
見釈迦牟尼仏なり。仏口はよのつねに 
万古に開す、いづれの時節か経典にあ 
らざらん。このゆ袅に、受持の行者の 
み見釈迦牟尼仏なり。乃至眼耳鼻等の 
功徳もまたかくのごとくなるべきな 
り。および前後左右、取捨造次、かく 
のごとくなり。いまの此経典にうまれ 
あふ、見釈迦牟尼仏をよろこばざらん 


r 若し是の法華経を受持し、読誦し、正念を憶持し、修習し、書写する者が 
有るならば正に知るべきである。是の人は則ち釈迦牟尼仏を見て仏の口から直 
接此の経典を聞くようなものである」と。 

おおよそ一切の諸仏は、釈迦牟尼仏を見たてまつって、釈迦牟尼仏となるこ 
とを成道といい、作仏というのである。即ち一切の諸仏は帰着する所、唯、釈迦 
牟尼仏一仏にすぎないのである。このような仏の威儀、仏のあり方はもとより 
この七種の行(法華経の受領•保持•読唱•暗誦•正憶念•修習•書写)の一行一行 
を行うことによって体験するのである。七種の行を行う人、法華経を行ずる人 
である。まさに 知る 人自身である。即ち釈迦牟尼仏であるから、 親しく 仏の金 
口より 直接にこの経典を 聞く ことになるのである。 

釈迦牟尼仏は釈迦牟尼仏を見られてより以来、釈迦牟尼仏なのである。一切 
諸仏は即ち釈迦牟尼仏である故に釈尊の説法は、あまねく全宇宙を覆って余す 
所はない、釈尊によって説き出された経巻は全世界の山海でないものは何一つ 
ない。この故に法華経を書写する当人も亦釈迦牟尼仏である。その人のみが釈 
迦牟尼仏を見るのである。仏の金口はいつの世に於ても現在して永久に説法せ 
られているのである。ゆえに過去、現在、未来の三世の一時一時の時は、すべ 
て経典でない時はない。だからこの法華経を受持する行者だけが、釈迦牟尼仏 
を見奉るのである。またこの法華経を、眼で読み耳で聞き舌で誦する等、経に 
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や。生値釈迦平尼仏なり。身心をはげ 
まして受持•読誦•正憶念•修習•書 
写是法華経者、則見釈迦牟尼仏なるベ 
し。如従仏口、聞此経典、たれかこれ 
をきほひきかざらん。いそがずつとめ 
ざるは、貧窮無福慧の衆生なり。修習 
するは、当知是人、則見釈迦牟尼仏な 


釈迦半尼仏、告一一大衆1言、' 若善男 
子善女人、聞ョ我説1一寿命長遠 T 深心信 
解、則為見 r 仏常在 n 耆闍崛山 f 共大菩 
薩•諸声聞 4 囲遶説法 iosr 又見=此 
姿婆世界、其地瑠璃、坦然平 IT 
この深心といふは、姿婆 tft * 取なり。 
信解とぃふは、無廻避処なり。じ,諭の 
仏語、たれか信解せざらん。この経典 
にあひたてまつれるは、信解すべき嘰 


触れるのも見仏の道理はみな同じである。その他我々の日常生活の一々の行い 
も亦このようである。 

今日の人々が生前にこの法華経を見る ことを 得るのは釈迦牟尼仏を見る こと 
であるから、これを喜ばない人はない筈である。法華経に生前に逢うのは釈迦 
牟尼仏に逢い奉る ことで ある。この故に人々は身心を 励まして、 受持、読誦、 
正憶念し、修習、書写する者は則ち釈迦牟尼仏を見奉る ことで ある。仏の 金口 
から直接この経を聞くような貴いことを、何人も争って聴聞しない人々は一人 
もないであろう。しかるに、この貴い一大事を急がず努めない者は心が貧窮で 
福徳なく、知恵もない人々である。法華経を修習する者は、正にこれを知る人 
人である。これらの人々は則ち釈迦牟尼仏を見奉るのである。 

釈迦牟尼仏が大衆に告げて申された。 r 若し善男子及び善女人が我が寿命の 
永遠であることを説くのを聞いて、深く心に信じ解す るなら ば、則ち これ 仏が 
常に霊 E 山に居まして俱に大菩薩及び諸声聞衆等に取り囲まれて説法され るの 
を 見るであろう。又 この 汚れと罪に満ちしかも不平等な世界は、 目もくらむ美 
しいいろいろの宝珠や瑠璃などで飾り尽くされ一切が平等で平和な世界に変ず 
るであろう」と。 

この「深心」というのは、全世界を仏心•仏身とする ことで ある。信じ®？す 
るといわれたのは、信ぜず解せずと思っても、信ぜずにはいられない、解せず 
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縁なり。深心信解是法華、深心信解寿 
命長遠のために、願生此娑婆国土しき 
たれり。如来の神力•慈悲力•寿命長 
遠力、よく心を拈じて信解せしめ、身 
を拈じて信解せしめ、尽界を拈じて信 
解せ しめ、 仏祖を拈じて信解せ しめ、 
諸法を拈じて信解せしめ、実相を拈じ 
て信解せしめ、皮肉骨髄を拈じて信解 
せしめ、生死去来を拈じて信解せしむ 
るなり。これらの信解、これ見仏な 


しかあればしりぬ、心頭眼ありて見 
仏す、信解 Is 1 をえ て見仏す。ただ見仏 
のみにあらず、常在耆闍崛山をみると 
いふは、耆闍崛山の常在は、如来寿命 
と 一斉なるべし。しかあれば、見仏常 
在耆闍崛山は、前頭来も如来および耆 
闍崛山、ともに常在なり。後頭来も如 


にはいられない、止むに止まない心である。これは絶対の真理、仏語であるか 
ら、何人でも信解し得ない人はないであろう。この経典に逢い奉ることができ 
たのが信解する機縁である。深心信解は即ち是れ法華経である。法華経はこの 
世界、この悪濁穢土が仏世界であることを説かれた経であるから r 深心」の信 
解は如来の寿命長遠である。如来の寿命長遠ということは、如来はこの婆婆世 
界と等しい寿命であり、願くばこの世界の国土に生れ、一切衆生を済度しよう 
としてこの国土に降臨されたのである。如来の神通の力、慈悲の力、寿命の長 
い力は、よく衆生の心を捉えて信解させられ、身を捉えて信解させられ、全世 
界を捉えて信解させられ、仏祖を捉えて信解させられ、諸法を捉えて信解させ 
られ、実相を捉えて信解させられ、皮肉骨髄を捉えて信解させられ、生死去来 
を捉えて信解させるのである。これらの信解の一つ一つがそれぞれにみな見仏 
である。 

このようなことから知り得ることは「深心眼」を開いて見仏し、「信解眼」 
を得て見仏することである。ただ見仏するばかりでなく、仏は常に霊鷲山に居 
給うことをも見るというのは、霊鷲山の常在は、如来の寿命と同じであるとい 
うことである。見仏は常に霊鷲山にあることは、如来と霊鷲山とは俱に常在で 
あり、未来も仏も霊鷲山も共に常在であるから、菩薩も声聞衆も同じく常在で 
あり、仏の説法もまた同じく常在で仏と俱に永遠である。 
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来および耆闍崛山、ともに常在なり。 
菩薩•声聞もおなじく常在なるべし、 
説法もまた常在なるべし。娑婆世界、 
其地瑠璃、坦然平正をみる。娑婆世界 
をみること、動著すべからず。高処高 
平、低処低平なり。この地は、これ瑠 
璃地なり。これを坦然平正なるとみる 
目をいやしくすることなかれ。瑠璃為 
地の地は、かくのごとし。この地を瑠 
璃にあらずとせば、耆闍崛山は耆闍崛 
山にあらず、釈迦牟尼仏は釈迦牟尼仏 
にあらざらん。其地瑠璃を信解する、 
すなはち深信解相なり。これ見仏な 


釈迦牟尼仏が大衆に告げて申された。「一心に仏を見たてまつらんと欲して、 
自ら身命を惜しまず、我も衆僧も俱に霊鷲山に出づ J と。 

釈尊のお言葉の仏を見奉らんとする一心といぅのは、凡夫の有心(我慾)、声 
聞•縁覚の言う無心ではなく、ただ一途の見仏の一心である。 この 一心、見仏 
の一心というのは(これと一体の)霊鷲山である。衆僧である。現在の人々がひ 
そかに仏を見ようとする心を起す時には、霊鷲山と一つの心になりきって仏を 
見ようとするのである。 この 時に見仏の一心は既に霊鷲山と一つに なりきって 


釈迦牟尼仏、告 U 大衆1言、一心欲レ 
見レ 仏、不ョ自借二身命 T 時我及衆 
僧、俱出二霊鷲山--0 

いふところの一心は、凡夫•二乗等 
のいふ一心にあらず、見仏の一心な 
り。見仏の一心といふは、霊鷲山な 
り、及衆僧なり。而今の箇箇、ひそか 
に欲見仏をもよほすは、霊鷲山心をこ 
らして欲見仏するなり。しかあれば、 


汚れ濁り、不平など他のあらゆる悪の集積する現実の世界を仏は美しい世 
界、平和な生活を楽しむ世界と見るのは、現実の世界に促われないで、高いと 
ころは 高いでそのまま、低い ところは 低いで、ありのままに見る ことで ある。 

この世界は美しい世界、平和な楽しい世界と見る目を得るのが見仏である。 
その見仏眼を仮にも軽卒に考えてはならない。この地を瑠璃(七宝の一、青玉) 
の地と見るというのはこのようである。この世界は瑠璃地でないとするなら 
ば、霊鷲山でなくなる。又釈迦牟尼仏は釈迦牟尼仏でなくなってしまうであろ 
う。世界は瑠璃地なりと信解するのが深信解の相である。これが見仏である。 
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一心すでに霊鷲山なり。一身それ心に 
俱出せざらんや、俱一身心ならざらん 
や。身心すでにかくのごとし、寿者命 
者またかくのごとし。かるがゆ袅に、 
自借を霊鷲山の但借無上道に一任す。 
このゆ袅に、我及衆僧霊鷲山俱出なる 
を見仏の一心と道取す。 


釈迦牟尼仏、告1一大衆1言、若説-此 
経 T 則為見一一我多宝如来、及諸化仏 T 

説此経は、我常住於此、以諸神通 
力、令顚倒衆生、雖近而不見なり。こ 
の表裏の神力如来に則為見我等の功徳 
そなはる。 

釈迦牟尼仏、告1一大衆1言、能持 n 是 
経1者、則為已見レ我、亦見11多宝仏、 
及諸分身者？ 

この経を持することかたきゆ袅に、 
如来よのつねにこれをすすむ。もしお 
のづから持是経者あるは、すなはち見 
仏なり®はかりし りぬ、 見仏すれば持 
経す。持経のもの、見仏のものなり。 


いるのである。従って自己の一身も一心と共に出現しない筈はない。自己の身 
心がすでにこのようであるから、仏の寿命もまたこのようである。 

この道理であるから、自己の身命を惜しむ惜しまないなどは問題でなく、た 
だ霊鷲山の仏道と自己の一身心とは一つのものになりきって、すべてを見仏の 
一心に一任するのである。この故に我(仏)及び衆僧が霊鷲山に出現され、常 
在不滅の存在となるのである。これが見仏の一心であるというのである。 

釈迦牟尼仏が大衆に告げて申されるには r 若し此の経を説かば、則ちこれ我 
及び多宝如来、及び諸々の化仏、即ち衆生済度の為にあらゆる人間に変じて現 
われ給う仏を見奉るであろう」と。この経を説かばと申されたのは、我れは常 
にこの娑婆世界に住んでいるが、諸の神通力を以て、顚倒の衆生(真理を邪解 
する衆生)には、私の姿がすぐ目の前にあるのにも拘らず、見ることができな 
いのである。この見不見の神通力はすべて如来に備わる功徳力であり、釈迦牟 
尼仏を見奉る我等の功徳でもある。 

釈迦牟尼仏が大衆に告げて言われた。「能く是の経(法華経神力品)を受持す 
る者、則ち経の真意になりきる者は、これ既に我を見るであろう。亦、多宝仏 
及び諸の分身の者なる菩薩を見るであろう」と。 

この法華経を受持することは、衆生の本来の姿であるから、仏は衆生にこの 
経の受持を勧められたのである。もしも自分から発心してこの経を受持する者、 
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しかあればすなはち、乃至聞 一®一句 
受持するは、得見釈迦牟尼仏なり。亦 
見多宝仏なり、見諸分身仏なり。伝仏 
法蔵なり、得仏正眼なり。得見仏命な 
り、得仏向上眼なり。得仏頂 II 眼な 
り、得仏鼻孔なり。 


雲雷音宿王華智仏、告，一妙荘厳王一言、 
大王当レ知、善知亂者、是大因«,。所レ 
謂化^、令レ得 m 免レ仏発|一 阿耨多羅 
三藐三菩提心？ 

いまこの大会は、いまだむ しろを ま 
かず。過去.現在•未来の諸仏と称す 
といへども、凡夫の三世に準的すベか 
らず。 いは ゆる、 過去は心頭な り、 現 
在は拳頭なり、未来は脳後なり。しか 
あれば、雲雷音宿王華智仏は、心頭現 
成の見仏なり。見仏の通語いまのごと 
し。化導は見仏なり、見仏は発阿耨多 
羅三藐三菩提心なり。発菩提心は見仏 
の頭正尾正なり。 


即ちこの経の精神になりきる者があるならば、その人は仏を見奉る人である. 

これによってはかり知ることができるのは見仏者は持経者であり、持経者は 
見仏者である。たとえこの経の一偈一句を聞いて受持するとしても、その人は 
釈迦牟尼仏を見ることができた人であり、亦東方世界主の多宝仏を見ることを 
得た人であり、諸仏の分身を見得た人であり、仏の正法眼蔵を正伝することを 
得た人であり、仏の正命を見得た人であり、仏になっても仏に執われない眼を 
得た人であり、仏の証契を得た人であり、仏の仏心を得た人で ある。 

雲雷音宿王華智仏(過去久遠時の仏)が妙荘厳王に告げて申された。「大王が 
ここで正しく知らなければならぬことは' 仏道の正師は大いなる因縁によって 
現われるということである。また正師の教化は、無上の証契の心を起させるこ 
とである。いまこの法華の大法会は、雲雷音宿王華智仏の大過去から、今の釈 
迦牟尼仏の法会に至って厳然として続けられている。ここに三世諸仏が列席す 
るといわれるが、世の三世の諸仏というのは、こここでいう過去は、過ぎた時 
間でなく現在の人々の心のことであり、従って現在は人々の拳の先にあり、未 
来は人々の頭脳である。即ち心も拳も脳も自己の一身の部分であるように、三 
世は昨日と今日のように離れたものでなく一つのものである。 このよう である 
から、雲雷音宿王華智仏は過去の仏というけれども、現存の人々の心の現われ 
である。見仏という語はすべてこのような趣きのものである。法華経の教上は 
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釈迦牟尼仏言、諸有修 II 功徳〗柔和 
質直者、則皆見=我身在レ此而説！4 tr 
あらゆる 功徳と称するは、拕泥帯水 
なり、随波逐浪なり。これを修する 
を、吾亦如是、汝亦如是の柔和質直者 
といふ。これら泥裏に見仏しきたり、 
波心に見仏しきたる、在此而説法にあ 
づかる。 


しかぁるに、近来大宋国に禅師と称 
すると もがら おほし。 仏法の縦横をし 
らず、見聞いとすくなし。わづかに臨済 
.雲門の両三語を諳誦して、仏法の全 
道と おもへ り。仏法もし臨済.雲門の 
両三語に道尽せられば、仏法今日にい 
たるべからず。臨済•雲門を仏法の為 
尊と称しがたし。いかにいはんやいま 


見仏である。見仏は証契を求める心、即ち発菩提心である。発菩提心は是仏の 
始めであり、終りである。 

釈迦牟尼仏が申された。「あらゆる功徳を修め、柔和にして正しい者は、我 
が身が常に' このところに在って法を説くのを見るであろう」と。 

r 釈迦牟尼仏は あらゆる 功徳を修める」と言われた、その あらゆる 功徳と 
は、人が泥中に陥った時、これを救うため、自分も泥まみれにならなければ救 
われない。また、無我になって人に逆わず、その人の心になりきって教化する 
解脱の手段で ある。 この功徳を修得す る ことを、吾も亦是くの如く汝も亦是く 
の如く成就するのを柔和な正直の者というので ある。 ■これを泥裏の見仏、波に 
随う心の見仏というので ある。 この境地を修証して始めて釈尊の慈悲心を体験 
する 者で あるから、 その体験自体が見仏で ある。 

このようであるにも拘らず、近頃の大宋国には、禅師と称する人々が多くい 
るが、この人々は仏法に関する一般の知識もなく、道理に暗く、修証もなく、 
縦(三世)も横(万法)も知らないばかりか、真に仏道を参究した人々は少い。 
僅かに臨済禅師及び雲門禅肺の二三の言語を諳誦するぐらいで、これが仏道の 
全部だと考えている。仏道がもし臨済禅師や雲門禅師の二三の言語で仏道を言 
い尽くすことができる程簡単なものであるならば、仏道は今日まで伝っていな 
かったであろう。臨済禅師や雲門禅師を仏法の全部を究尽したすぐれた人とは 
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のと もがら、臨済•雲門 ( C およばず、 
不足言のやからなり。かれら、おのれ 
が愚鈍にして、仏経のこころあきらめ 
がたきをもて、みだりに仏経を謗す、 
さしおきて 修習せず。外道の流類とい 
ひぬべし。仏祖の児孫にあらず、いは 
んや見仏の境界におよばんや。孔子 • 
老子の宗旨になほいたらざるともがら 
なり。仏祖の屋裏児、かの禅師と称す 
るやからにあふことなかれ、ただ見仏 
眼の眼睛を参究体達すべし。 

先師天童古仏挙、波斯匿王問二賓頭 
盧尊者 i 承聞 尊者親 見仏来、 
是否。尊者以レ手策一一起眉毛1示レ之。 

先師頌云、策 n 起眉毛1答 n 問端 T 
親曾見仏不二相瞞 T 至レ今応二供四天 
下 T 春在コ梅梢1帯レ雪寒。 

いはゆる見仏は、見自仏にあらず、 
見他仏にあらず、見仏なり。一枝梅 
は、見一枝梅のゆ袅に開華明明なり。 

いま波斯匿王の問取する宗旨は、尊 
者す でに 見仏な り や、作仏な りやと 問 
取す るな り。尊者 あきらかに 眉毛を策 


申し難い。ましてや今の禅師連は臨済•雲門にも及ばない人々である。 言う に 
足らない徒輩である。 

かれらは自分が愚鈍で仏典の真意を明らかに会得していないから、無やみに 
仏典をそしるのである。又仏典を無視して修習しないのである。これらの徒輩 
は外道の眷属というべきであろう。到底、仏祖の子孫と言い難い。ましてや見 
仏の境地を会得していようか、孔子、老子の道理にすら到達していない徒輩で 
ある。仏祖の弟子達はかの禅師と称する徒輩に逢って話しを見聞してはならな 
い。仏祖の弟子は、ただ見仏眼のみを参究し体験すべきである。 

先師如浄禅師が言われた。 

波斯匿王が賓頭盧尊者に問われ、「聞く ところに よると、尊者は自分の眼で釈 
迦牟尼仏を見られたそうですが、本当ですか」と言われると、尊者は自分の手 
で眉毛を撮み上げて眼を開いて見せた、と。如浄禅師はこの話を偈(詩)に作っ 
て、「尊者は眉毛を撮み上げて、親しく仏を見奉った ことは 何の欺瞞もない。 
尊者のこの見仏の功徳は、古今に亘り一切衆生らが、供養を うける 果報と なっ 
たのである。春は梅の梢に在って、雪を帯びて寒い」と。 

ここでいうところの「見仏」というのは、自らの仏を見るのでも他の仏を見 
るのでもない。見仏が見^するのである。 
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起せり•見仏の証験なり、相瞞ずべか 
らず。至今していまだ休罷せず、応供 
あらはれてかくるることなし、親曾の 
見仏たどるべからず。かの三億家の見 
仏といふは、この見仏なり、見三十二 
相にはあらず。見三十二相は、たれか 
境界をへだてん。この見仏の道理をし 
らざる人天•声聞•縁覚の類おほかる 
べし。たとへば、払子を豎起するおほ 
しといへども、払子を豎起するはおほ 
きにあらずといふがごとし。見仏は被 
仏見成なり。たとひ自己は覆蔵せんこ 
とをおもふとも、見仏さきだちて漏泄 
せしむるなり。これ見仏の道理なり。 
如恆河沙数量の身心を功夫して、審細 
にこの策起眉毛の面目を参究すべし。 
たとひ百千万劫の昼夜つねに釈迦牟尼 
仏に共住せりとも、いまだ策起眉毛の 
力量なくば、見仏にあらず。たとひ二 
千余載よりこのかた、十万余里の遠方 
にありとも、策起眉毛の力量したしく 
見成せば、空王以前より見釈迦牟尼仏 
なり。見一枝梅なり。見梅梢春なり。 


一枝の梅の華が一枝の梅の華を見るのである。だから開華の時は世界のすべ 
てが開華するのである。いま波斯匿王の問われた根本の意は、尊者自身が見仏 
されたか、仏になられたかと問われたのである。尊者は明らかに眉毛を撮み上 
げられたのは見仏の証験であり、明らかな事実であり、今に至って世界の人々 
の、尊者に対する供養が休む ことなく 継続し、その供養の跡方が隠れる ことが 
ない。これは何の功徳かというと、かつて寶頭盧尊者が親しく見仏した事実が 
疑いもない真実であるからである。 

かの舎衛城の中に九億人の住民の家があった。三億人の住民は眼に仏を見、 
三億人の住民は耳に仏あるを聞くけれども眼に見ず、他の三億人の住民は聞か 
ず見ずとある。三億人の住民の見仏とはこの賨頭盧尊者の見^と同一である。 
見仏は仏の三十二相を見るのではない。ただ仏の三十二相揃った好相を見るだ 
けならば、それは真実の見仏ではない。この見仏の道理を知らない人間、天 
人、声聞、縁覚等の人々は多い。たとえば払子を豎てて衆生を教化する真似を 
する人は多いけれども、真に払子をたてて衆生を教化する人は稀であるという 
如きである。 

元来、見仏というのは、自己の方から仏を 見ようと するのでは なく、 仏の方か 
ら将来されて見仏が現成するのである。たとえ自分は見仏を隠そうと考えても 
見仏の事実が先験して現成せしめるのである。これが見仏の道理である。自分 
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しかあれば、親曾見仏は、礼三拝な の今生の一身ばかりでなく、恒河の砂のように、無限の身心をもってこの見仏 

55訊な2ィ破增笑なり、拳の道理を功夫し、詳しくこの尊者が眉毛を上げる真相を参究すべきである。た 
頭飛霹靂なり' 跏趺坐蒲 ffl なり- 

とえ百千万劫の昼夜にわたって、 常に釈迦牟尼仏と共に生活していたと して 
も、この眉毛を上げる真実の見仏の活きと力がなければ見仏ではない。たとえ 
仏滅後二千有余年を経過した今日、また仏滅の地より十万余里の遠方に住居し 
ている我々も眉毛を上げる力量が現成するなら、空王以前(無始の過去)から見 
釈迦牟尼仏、見仏が現成するのである。これが一枝の梅を見ることであり、梅 
の梢の春を見ることである。このようであるから、親しくかつて仏を見るとい 
うことは、仏前に於ける礼三拝であり、合掌であり、或いは迦葉尊者の破顔微 
笑である。或いは宇宙の真理と一つになる解脱の境であり、涅槃であり、坐禅 
三味である。 

賓頭盧尊者が阿育王宮の大法会に赴いた時、のちの昼食の時に香を焚かれた。 
王が三拝して尊者に問うた「承ると尊者は親しく仏を見られたそうですが、そ 
れは本当ですか」と。尊者は手で眉毛を撮み上げた。そして言った。「お解り 
になり ましたか」と。王は「解りません」と答える より 外なかった。 すると 尊 
者が言うた。「阿那婆達多龍王が仏を招待して昼食を差し上げた時に、私も亦 
その仲間に入れて頂いた」と。 

阿育王が尊者に問うた「尊者は親しく仏を見られたそうですが本当ですか」 


寶頭盧尊#、赴，一阿育王宮大会一斎。 
王行香次、作礼問1一尊者1日、「承聞 
尊者親見仏来、是否。」尊有以レ手 
撥二開眉毛1日、「会麼。」王日、 r 不 
会. 0 尊者日、「阿那婆達多龍王、請レ 
仏斎時、貧道亦預1一其1?」 

いはゆる阿育王問の宗旨は、尊者親 
見仏来是否の言、これ尊者すでに尊者 
なり やと 問取するなり。 ときに 尊者す 
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みやかに眉毛を撥開す。これ見仏を出 
現於世せしむるなり、作 ( A を親見せし 
むるなり。 

阿那婆達多龍王請仏斎時、貧道亦預 
其数といふ。しるべし、請仏の会に 
は、唯仏与仏、稲麻竹葦すべし、四果 
支仏のあづかるべきにあらず。たとひ 
四果支仏きたれりとも、かれを挙して 
請仏のかずにあづかるべからず。尊者 
すでに自称す、請仏斎時、貧道またそ 
のかずなりきと。無端にきたれる自道 
取なり、見仏なる道理あきらかなり。 
請仏といふは、請釈迦牟尼仏のみにあ 
らず、請無量無尽三世十方一切諸仏な 
り。請諸仏の数にあづかる無諱 P 諱の 
親曾見仏なり。見仏.見師•見自•見 
汝の指示、それかくのごとくなるベ 
し。阿那婆達多龍王といふは、1 : M ' 葱 
池龍王なり。阿耨達池、ここには無熱 
悩池といふ。 


の言葉の真意は「尊者はすでに尊者ですか」と問うたのである。その時尊者は 
間髪を入れず眉毛を手で撮み上げられた。これは見仏を全世界に出現せられた 
のである。仏の成道を目前に現成させたのである。 

阿 那婆達 多龍王(雪山の北、ァヌッタ池に菩薩が龍王に 化して 住む という) が、仏 
を招待して昼食を差し上げられた時、私も亦その数の中の一人であったと言わ 
れたこのことを参究すべきである。諸仏の仏会には 嫡々 正伝の諸仏が無数に集 
来するのである。小乗の阿羅漢及び縁覚はその仏会に出席は許されない。たと 
え、 阿羅漢及び縁覚 が、何 かの事情でこの集会に参会したとしても、彼等を参 
会の諸仏の数の中に入れることはない。尊者が既に自ら諸仏の昼食時に、私も 
亦その数の中に入ったと言われたのは、 見 仏の体験の功徳で ある。これによっ 
て 尊者の見仏の道理は明らかである。 

請仏、即ち仏にお願いして招待することというのは、釈迦牟尼仏を請ずるだ 
けが請仏ではない、無量無尽三世十方一切の諸仏を請ずるのが請仏である。諸 
仏を請ずるその数の中に入るというのは、一切の諸仏が親しくかつて諸仏を見 
られたのである。即ち諸仏が諸仏を見るのをいうのである。仏の真面目を見る 
のも、師の真面目を見るのも自己の真面目を見るのも、他人の真面目を見るの 
も、 すべて親しく直接に仏を見ることである。阿 那婆達 多龍王というのは、 阿 
耨達池の龍王のことである。阿耨達池とは無熱悩池のことである。 


82 



保寧仁勇禅師頌日、我仏親見 n 賓 
頭盧 T 眉長髪短雙目麁。阿育王猶狐 
疑、晻摩尼悉哩蘇噓。 

この頌は、十成の道にあらざれど 
も、趣向の参学なるがゆ袅に拈来する 
なり。 

趙州真際大師、因僧問、「承聞 
和尚親見一一南泉 T 是否。 j 師日、 r 鎮 
州出一一大蘿蔔頭？」 

いまの道現成は、親見南泉の証験な 
り。有語にあらず、無語にあらず。下 
語にあらず、通語にあらず。策起眉毛 
にあらず、撥開眉毛にあらず、親見眉 
毛なり。たとひ軼才の独歩なりとも、 
親見にあらずよりは、かくのごとくな 
るべ からず。 

この鎮州出大蘿蔔頭の語は、真際大 
師の鎮州寶家園真際院に住持なりしと 
きの道なり。のちに真際大師の号をた 
てま つれり。 かくのごとくなるがゆ^ 
に、見仏眼を参開す るより このかた、 
仏祖正法眼蔵を正伝せり。正法眼蔵の 
正伝 あるとき、 仏見雍容の威儀現成 


保勇禅師の頌に「仏としての寶頭盧尊者を親しく見るに、眉長く髮 短く 
両目は荒々しく、とても見仏の人即ち仏とは見えなかった」そこで阿^!;王が疑 
いの念を持ったのであるが、その疑いの念を払う為に見仏の阿羅尼を r 赋11尼 
悉哩蘇噱」を唱えた (« は帰命、摩尼は宝珠、悉哩は吉祥、蘇 ta は妙入の義、即ち宝 
珠吉祥妙入を帰命せ よ。 正法の不可思議なる ことを 信ぜよ)。 

この「だらに」の頌は、本来の仏道を言い尽くしてはいないが、仏道参学の 
根本は間違っていないから、ここに提示するのである。 

趙州真際大師に或る時、僧が「承ると和尚さまは親しく南泉禅師にお逢いに 
なられたそうですが' 本当ですか」と問うた。禅師は答えて、 r 鎮州に本もの 
の大根(蘿蔔頭)が出る」と答えた。 

いまこの趙州禅師の語は、南泉に趙州という見仏の祖師を出したというその 
証拠である。この言葉は、有語でも、無語でもない。下語(師家の言句)でもな 
く、常識より出た言葉でもない。眉毛をつり上げたのでもない。眼をば開いた 
のでもない。親しく南泉の眉毛を見ることである。たとえ、いかに優れた才能 
の人であっても、親しく見仏することをしらない人であれば、この言葉は出て 
来ないのである。 

この鎮州大蘿蔔頭を出すという言葉は、真際大師が鎮州の寶家園の真際院の 
住持であったときの言葉である。後にこの因縁によって、真際大師の称号を奉 
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し、見仏ここに巍巍堂堂なり。 


つたのである。このようであるから、趙州禅師は見仏の眼を 参学開明 せられて 
以来、仏祖の正法眼蔵を正伝せられたのである。正法眼蔵の正伝の時は、 仏知 
見の温和な姿の威儀のあり方が、ここに現成して見仏は、巍巍 として堂々とそ 
の全貌を全世界に現わしたのである。 


正法眼蔵見仏第五十六 
爾時寛元元年癸卯冬十一月朔十九 
日、在11禅師峯山1示衆。 

寛元二年申辰冬十月朔十六日、在11 
越州吉田県大仏寺侍者寮一書一一写之？ 
懐辟 


正法眼蔵第五十六巻•見仏 

この時、寛元元年癸卯冬十一月十九日、吉峰山に在りて衆生に示す 
寛元二年甲辰冬十月十六日、越前吉田県大仏寺侍者寮に在りて之を書写す 
懐姅 
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正法眼蔵第五十七 遍 参 


仏祖の大道は、究竟参徹なり、足下 
無糸去なり、足下雲生なり。 しかもか 
くのごとくなりといへども、 華 開 世界 
起なり、吾常於此切なり。このゆ袅 
に、甜苽徹帶甜なり、苦瓠連根苦な 
り、甜甜徹#:甜な り。かくのごとく 参 
学し きたれり。 


玄沙山宗一大師、因雪峯召レ師云、 
r 備頭陀、何不11遍参去-*0」師云、「達 
磨不来東土、二祖不往西天。」雪峯深 


仏祖の修証される仏道は真理の究竟の参究に徹した体験にある。その参究は 
修行者の足下が妄想.雑念の糸に縛られないで、その糸を取り去ってしまって 
自由自在の心境となることである。その境地は達磨が外道宗勝と問答して彼を 
伏させた時、達磨の足下から瑞雲が生じその雲に乗って去った。この達磨の自 
由超脱した行のよぅに「足下無糸去」「足下雲生」の境の体験にある。 

このことは別に至難なこと不思議なことでない。花が開く時は全世界が花に 
なりきり' 春になりきる。花と春の外一物もないのである。洞山良价禅師は、 
「私は常に仏道に切(なりきる)なり」と言っておられる。ちょぅど甘い瓜は 
蒂まで甘く、苦い瓢は根まで苦い。甘味は甘味に苦味は苦味に徹しきった本性 
を休験することであると参究して来たのである。 

玄沙山宗一大師が或る日、師の雪峰禅師に呼ばれた。そして雪峰禅師が言わ 
れた。 

「備頭陀(備は姓、頭陀は僧)、お前は、なぜ遍参して行脚(旅)修行しないの 
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然之。 


.ルさんち はんきんてうさん 

いはく遍参底の道理は、翻巾斗参な 

しやうたいやくふゐ かかいきふしいう 

'、聖諦亦不為なり、何階級之有な 


か(遍参は自己を究め尽くすため、あちこち師を求める こと)」 

「達磨は中国に来ぬし二袓はインドには行きません」 

雪峰禅師は深くこの答えに感じられた。その時、宗一和尚を証契を得た仏弟 
子とされ、仏道の印可の証明を与えられたのである。 

この雪峰禅師がなぜ遍参しないかと問われた意は、仏道の参徹は自己を究め 
ること自己の遍参にある。あながち諸方の師をたずねて行脚することでないこ 
とを知りながら、弟子の修証の深さを試すための問答なのである。 

玄沙は師のその問いに対して r 遍参の要は自己の遍参にあります。自己の妄 
想煩悩を取去り転換し、打ち捨てることにあります , -と師の問いの真意を見破 
って「達磨は中国に来られません。二祖はインドに行かれません」と答えた。 
この玄沙の答えは師の問いに対して目前で逆立ちして見せたよぅなかたちであ 
る。師が仏道を求めることは、他に求めるべきでなく自己にあるのに、敢えて 
玄沙に他に求めないのかと試す質問をしたのだが、玄沙はその試みの餌につら 
れないで、師の問いが言葉と事実が逆であるよぅに玄沙の答えもまた事実とは 
逆に、達磨は中国に来ていない。また二祖はインドに行かない、と逆転して答 
えたのである。仏道のあり方は転迷開悟、迷いを離れて悟りを得ることにある。 
玄沙は正にそのことを身を以って示したのである。玄沙のこの仏道体験の極意 
は、正に真理の体験そのものである。真理は宇宙の普遍的な原理である。一切 
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南岳大慧禅師、はじめて曹谿古仏に 
参ずるに、古仏いはく、「是甚麼物恁 
麽来。 J この泥弹子を遍参すること、 
始終八年なり。末上に遍参する一著子 
を古仏に日してまうさく、「懐譲会 T 得 
当初来時、和尚接，一懐譲 T 是甚麼物恁 
麽来とちなみに曹谿古仏^「彌作麽 
生会。」ときに大慧まうさく、「説似| 
物即不中。」これ遍参現成なり、八年 
現成なり。曹谿古仏とふ、「還仮-+修証一 
否。」大慧まうさく、 r 修1不：，無、染 
汙 即不レ得。」すなはち曹谿いは 
く、「吾亦如是、汝亦如是、乃至西天 
諸仏諸祖亦如是ごこれよりさらに八 
載遍参す。頭正尾正、かぞふるに十五 
白の遍参なり。恁麼来は遍参なり。説 
似一物即不中に諸仏諸祖を開殿参見す 
る、すなはち亦如足遍参なり。入画看 
よりこのかた、六十五百千万億の転身 
遍参す。等閑の入一叢林、出 I 叢林を 


のものはこの原理の上に成立していて、真理ならざるものは一物も現存してい 
ないのである。 

南岳大慧禅師が始めて、六祖の曹谿慧能禅師の門下に参じた時に、六祖は、 
「お前は誰か。何処から来た。何のために来た」と問われた。大慧和尚は初相 
見の六祖の質問に一句の答えもできず、その後八力年の間、六祖の下で六祖の 
質問の真理を体得するべく、生命がけの仏道の遍参を重ねて、漸く今日六祖の 
質問の真意を明らめ得たので、直ちに六祖に相見して言った。 

「私が禅師に初めての相見の時に私にお示し下った、お前は誰か、何処から 
来た」のご質問に、私は一句もお答えできなかったのですが、その後、禅師の 
下で遍参すること実に八力年に及び、今日漸くその時の禅師のお言葉の真意を 
明らめました」 と訴えた。 

六祖は、「何が明らかになったのか」と問ぅ。 

大慧は、「私はその何かを説明いたしましても当りません。『説似 >' 邮即不ヂ 
(語は説いて一物に似たるも即ちあたらない〕』すべてのものごとの説明は単に説 
明にすぎず、そのものの実体をつかんではいません。その何(真理)はいかに説 
いても実体は現成しません。それはただ八年間の遍参の現成であり、八年間の 
体験の現成であります」と答えた。 

六祖は重ねて問ぅた。 
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遍参とするにあらず。全眼睛の参見を 
遍参とす、打得徹を遍参とす。面皮厚 
多少を見徹する、すなはち遍参なり。 


雪峯道の遍参の宗旨、もとより出嶺 
をすすむるにあらず、北往南来をすす 
むるにあらず、玄沙道の達磨不来東 
土、二祖不往西天の遍参を助発するな 


「ではお前は修証の体験によって得たのか」 

「修証によること勿論ですが、修証に囚われずに修証の体験をなすべきで 
す。修証に囚われては修証になりません」と大慧が答えた。六祖はぅなずいて 
言われた。 

「お前の言ぅ通りだ。お前も私も諸仏も同じことだ」と。 

南岳はこの時から八年間、六祖の門下で遍参せられ都合十五力年にわたる遍 
参をされたのである。 

南岳が六祖に初相見の時「何処から来た」の質問も遍参である。「説似一物 
即不中」の遍参によって諸仏の仏道の扉を開き、仏道を現前に参究体験するこ 
とも仏道の遍参である。禅の道場に始めて入門して仏道を参究することは、必 
ずしも長い長い年月を重ねるばかりが仏道の修行ではない。 

閑人の道楽で、禅の道場に入ったり出たりする者のたぐいは、如何に長い年 
月を費しても何の功徳 もない。 却って自他を害するのみである。本来の面目、 
自己の仏心の徹見、解脱境の現成、証りの心の実現を貫くまでの遍参である。 

雪峰禅師が玄沙和尚に「何故、遍参しないのか」と言われたその真意は、こ 
の山を出て、或いは南、或いは北と諸国を行脚しないのかと常識的に言ったの 
ではない。南北を超えた世界、絶対境の遍参を助け開発する主旨からの語であ 
る。玄沙も雪峰の意中を看破して常識的には達磨が西来し、一一祖がィンドに行 
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つたことのないのに、この事実を超えた絶対の境地から、証りの境地のそのま 
まを表現して、雪峰の問いに対して玄沙が「達磨は中国には来ない。 一一祖 S ; 可 
は印度には往かない」と答えたのである。 

玄沙の語の「達磨は中国に来ない」というのは、来る来ぬの相対の論ではな 
い。現実には東土に来られたが、その西来は、来不来を超越したものであるか 
ら、来にして不来というような論旨ではない。元来達磨は世界悉くその体であ 
るから去来のある筈がない。宇宙にあまねく満ち満ちている一大真理であるか 
ら、達磨の西来は北往南来する去来ではない。遍参の最高の仏心の伝来西来で 
ある。天地悉く達磨の生命である。たとえ中国の全国土がわき上るように人々 
がたちまちに達磨の下に参ずるとしても、達磨東土来とすべきではない。達磨 
の西来を不来というのでもない。達磨の全身である大地は、来、不来にかかわ 
りのないものであるから、東土に相見するのである。即ち、仏祖が仏祖に相見 
せられるのである。然しながら東土がたとえ、仏と相見し、祖師と相見したと 
しても東土の来ではない、不来でもない • 

仏祖の鼻孔(身心)を捉えて自己の鼻孔とするのを来といい、仏祖の鼻孔を 
捉えて、これを更に捨てることを不来 というの である。身心脱落の境地がこれ 
である。 

おほよそ土は東西 ic あらず、東西は およそ大地には東西はない。東西は大地には全く関係のないものであるから 


玄沙道の達磨不来東土は、来而不来 
の乱道にあらず、大地無寸土の道理な 
り。 いはゆる 達磨は、命脈 I 尖なり。 
たとひ東土の全土たち まちに 極涌して 
参 侍すと も、転身 ic あらず' さらに語 
脈の翻身にあらず。不来東土なるゆ& 
に、東土に見面するなり。東土た とひ 
仏面祖面相見すとも、来東土にあら 
ず。拈得仏祖、失却鼻孔なり。 
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土にかかはれず。二祖不往西天は、西 
天を遍参するには不往西天なり。二祖 
もし西天にゆかば、一臂落了也。しば 
らく二祖なにとしてか西天にゆかざ 
る。いはゆる、碧眼の眼睛裏に跳入す 
るゆ糸に不往西天なり。もし碧眼裏に 
跳入せずば、必定して西天にゆくベ 
し。抉出達磨眼睛を遍参とす。西天に 
ゆき東上にきたる、遍参にあらず。天 
台•南岳にいたり、五台•上天にゆく 
をもて遍参とするにあらず。四海五湖 
もし透脱せざらんは、遍参にあらず。 
四海五湖に往来するは、四海五湖をし 
て遍参せしめず。路頭を滑ならしむ、 
脚下を滑ならしむ"ゆ袅に遍参を打失 
せしむ。 


である。 

「二袓は西天(ィンド)に行かず」の玄沙の答えもまた同じことである。西 
天という大地、即ち二祖の身心が遍参そのものである。これが「二祖西天に行 
かず」である。もしも二祖が西天に行かれたならば、それは二祖のいま一つ残 
っている臂をどこかに落してしまって、仏道は今日に伝っていないであろう。 
何故ならば、来不来の二見にわたれば仏法ではないからである。 

さらに言うならば、二祖が西天に行かれなかったのは達磨の眼の中に身心共 
に跳びこんでしまわれたからである。これが玄沙の言う「二祖西天に行かず」 
の真意である。 もし 二袓が達磨の眼の中に跳びこんでいられなかったならば、 
必ずや西天に行かれた であろう。 

達磨の眼をえぐり出して自己の眼とすることを遍参というのであり、西天に 
往き、東土に来るように、あちらこちらと迴って歩くのを遍参というのではな 
い。或いは天台山に行き、また南岳山に至り、或いは五台山に行き、また天上 
に行くことを遍参というのではない。 

徒らに四海五湖(天地四方の領域)に執われている妄見を脱落して、四海五湖 
と自己と一つのものとならなければ遍参ではない。四海五湖に執われて四海五 
湖を、あちらこちらと往来するのは遍参ではなく、ただ路をうろうろして道草 
を食っているに過ぎない。このような修行をしていると遍参のあり方を見失っ 
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*>' よそ尽十方界、是箇真実人体の参 
撤を遍参とするゆ*に、達磨不来東 
土、二祖不往西天の参究あるなり。遍 
参は石頭九底ガ、石頭小底％なり。石 
頭を動著せしめず、大参小参ならしむ 
るなり。百千万箇を百千万頭に参見す 
るはいまだ遍参にあらず、半語脈* , に 
百千万転身なるを遍参とす。たとへ 
ば、打地唯打地は遍参なり。一番打 
地、一番打空、一番打四方八面来は遍 
参にあらず。俱胝参天龍、得一指頭は 
遍参なり、俱胝唯豎一指は遍参なり。 


玄沙、示衆云、与，一我釈迦老子1同 


てしまうことになるのである。 

宇宙のすべては是れ真理としての自己そのものである。その真理の自己の参 
徹が遍参である。「達磨不来東土、二祖不往西天」について遍参すべきである。 

遍参は(五燈会元の第八卷廬山の帰宗禅師の句「遍参.は石頭大底大、石頭小 
底小」の語)大きい石、小さい石は、そのありのままの姿が真理であり、仏の身 
心である。真実の1参は一切のものごとの姿をありのままに見ることであり、 
大は大のまま、小は小のままの、ありのままの相を体験することが参見すると 
いうことで、大小の二見を解脱することである。百千万回、脚を運んで百千万 
人の善知識について教えを乞うのは真理の遍参ではない。師の一言半句をその 
まま直ちに受け入れて自己の本性を把えて自己を徹見し、百千万の解脱を得て 
自由自在となることを遍参というのである。例えば馬祖道一.禅師の弟子の打地 
和尚が如何なる問いに対しても、ただ地を打って示されるのみであったのは遍 
参である。然るにこの和尚が、もし一度は地を打ち、次には空を打ち、その次 
には四方八方を打つならば、それは遍参ではない。また、俱胝和尚が天龍禅師 
に参見して、師が一本の指を立てられたのを見て大悟されたのは遍参である。 
即ち俱胝和尚が唯一指を立てるのは、これが遍参である。これが純一の仏法で 
あり、何物にも動かされることのない遍参の「すがた」である。 

玄沙禅師が諸大衆に、「私と釈尊とは坐禅の友達だ」と言われたので、大衆 
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の中の一人が問うた。 

「おかしいですね。その時の参禅のお師匠さまに参見せられたのは誰でした 
か」 と。 

玄沙が言われた、「師匠は釣魚船上の謝三郎だ」と答えた。 

即ち釣魚船上の謝三郎とは玄沙の出家前の身分をいう。漁夫を業としていた 
謝氏の三男の意である。私の師匠は本来の私、即ち本来の自己の面目、本来具 
足の仏心であると言われたのである。 

釈尊は釈尊本来の面目たる自己の師に参見し、玄沙禅師もまた同じく、玄沙 
の本来の面目たる自己の謝三郎に同参する以外に、参見する師のある道理はな 
い。この故におのずから釈尊と玄沙禅師とは同時同参である。すでに釈尊と玄 
沙禅師と同時同参である以上、釈尊は仏であるから参禅が円満し、玄沙禅師は 
祖師であるから参禅が不足しているだろうと思ってはならない。また釈尊は玄 
沙老師と同時同参であるから古仏であり、玄沙老師は釈迦如来と同時同参であ 
るから子孫である。この道理を詳しく遍参すべきである。 

「釣魚船上の謝三郎」と言われたこの言葉の根本義を明らかに参学すべきで 
ある。その参学とは釈尊と玄沙禅師と同時同参の「時」を遍参功夫しなさい。 

釣魚船上の謝三郎を参見する玄沙禅師があり同参する、玄沙山の禿頭の禅師 
と参見する謝三郎があって同参する。この同参の道理はもちろん、不同参の道 


釣魚船上謝三郎。この宗旨、あきら 
め参学すべし。いはゆる、釈迦老子と 
玄沙老漢と、同時同参の時節を遍参功 
夫するなり。釣魚船上謝三郎を参見す 
る玄沙老漢ありて同参す、玄沙山上禿 


%氣を僧出問、「未審、参，一見甚麽 
んご師云、「釣魚船上謝三郎。」 

釈迦老子参底の頭正尾正、おのづか 
ら玄沙老漢と同参なるべし、玄沙参底 
の頭正尾正、したしく釈迦老子と同参 
す。釈迦老子と玄沙老漢と、参足参不 
足なき、これ遍参の道理なり。釈迦老 
子は玄沙老漢と同参するゆ袅に古仏な 
り、玄沙老漢は釈迦老子と同参なるゆ 
糸に児孫なり。この道理、審細に遍参 
すべし- 


92 



頭漢を参見する謝三郎ありて同参す • 
同参不同参、みづから功夫せしめ、他 
づから功夫ならしむべし。玄沙老漢と 
釈迦老子と同参す、遍参す。謝三郎与レ 
我、参見甚麼人の道理を遍参すべし、 
同参すべし。 いまだ 遍参の道理現在前 
せざれば、参自不得なり、参自不足な 
リ。参他不得なり、参他不足なり。参 
人不得なり、参我不得なり。参拳頭不 
得なり、参眼睛不得なり。自釣自上不 
得なり、未釣先上不得なり • 


すでに遍参究尽なるには、脱落遍参 
なり。海枯不見底なり、人死不留心な 
り。海拈 とい ふは、全海全枯なり。し 
かあれども、海もし枯竭しぬれば、不 
見底な り。 不留全留 、ともに 人心な 
り*人死のとき、心不留なり。死を枯 


理も自ら功夫しなければならない。 この 不同参の道理とは同参できないという 
意ではなく、釈尊は釈尊、玄沙は玄沙である故に、釈尊と玄沙とは同参である 
ということで ある。玄沙禅師と釈迦如来と同参し遍参するのである。謝三郎と 
我と参見する「その人」の道理を遍参すべきである。 

この遍参の道理が体験されなければ自己が自己に参見することはできない。 
自己が自己に参見する道理、即ち遍参の道理が現前しなければ自己に参見はで 
きない。鏡に映ずる我が影像即ち他己たる自己を捉えることはできない。でき 
ると 思うならば「我」と「我なる他」の認識が不足している。「その人」の正 
体即ち自己の主人公なる真理に参見しないものには、自己と自己と参見するこ 
とも、他己と他己と参見す る ことも、学人を指導するための棒喝を弄すること 
もできない。仏身なる十方仏に参見することもできない。自力で得道すること 
も不可能である。いわんや、自己の主人公なるまだ釣らない自己の本具の力に 
よって、証りの力を得るなどは思いも寄らないことである。 

すでに遍参を究め尽くした境地は、遍参をも脱落した境地である。海の水が 
乾ききって、しかも底が見えない境地である。 

この脱落の道理、即ち海水が乾渴して底が見えないというのは、遍参をも脱 
落しているということである D その枯渴の状態が即ち無尽蔵なのである。人が 
死すれば心は留まらないというのも同様に「留らない」ということは全て留る 
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来せるがゆ袅に、心不留なり。 このゆ 
轰に、全人は心なり、全心は人なりと 
しりぬべし。 かくのごとくの I 方の表 
裏を参究するなり。 


先師天童古仏、あるとき、諸方の長 
老の道旧なる、いたりあつまりて上堂 
を請するに、上堂云、大道無門、諸 
方頂顇上跳出 y 虚空絶路、清1鼻孔 
裏入来。恁麽相見、翟曇種賊、臨1禍 
胎。咦。大家顚倒舞，|春1—\驚ぁ^杏 
華飛乱紅 I 


ということである。 

人が死するとき、心は留らない。死の時に全死であるからである。この故 
に、全人は心である。全心は人であると知ることができるのである。心と人と 
は別々の存在ではないのである。一つのものである。このように全心と全人の 
表裏、全有と全無の表裏、全死と全生等の表裏を徹底的に参究しなければなら 
ない。 

ある時、先師天童古仏に、諸方の長老達であり古い同参の道友が集って上堂 
の法語をお願いした。如浄禅師は上堂されて言われた。 

「大道は無門である(仏道には門がない)。仏祖の頭を跳び越え、無門の門を 
ば跳び越え、虚空を道として、この清涼寺にお集り下さって誠に感謝の至りで 
あります。 今日ここに諸師をお迎えした真意は何を意味するものでありましょ 
うか。思うに諸師は、釈尊直伝の仏教を奪った油断のならぬ大どろぼうであ 
り、また臨済の毒気を吹き散らして人を殺して歩く悪漢達であります。そのよ 
うな盗賊の親分や悪漢がこの静かな平和の山、清涼の法城を破壊しようとして 
いるのが只今の様相であります。私はどうしたらよいのでしょうか。」これが 
諸長老達の懇請で上堂せられた時の一句である。この一句は恰かも台風一過し 
て大きな家も吹き飛んでしまった無惨な跡に、暖かな春の風がそよ吹いて、杏 
の花を驚かし、紅の片々たる花びらが飛び交っているような風光である。 
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而今の上堂は、先師古仏ときに建康 
府の清涼寺に住持のとき、諸方の長老 
きたれり。これらの道旧と先師とは、 
あるときは賓主とありき、あるいは鄰 
単なりき。諸方にしてかくのごとくの 
旧友なり、おほからざらめやは。あつ 
まりて上堂を請するときなり。渾無箇 
話の長老は交友ならず、請するともの 
かずにあらず。太尊貴なるをかしづき 
請するなり。 


おほよそ先師の遍参は、諸方のきは 
むるところにあらず。大宋国二三百年 
来は、先師のごとくなる古仏あらざる 
なり。大道無門は、四五千条華柳巷、 
二三万座管絃楼なり。しかあるを、渾 
身跳出するに余外をもちゐず、頂額上 
に跳出するなり、鼻孔裏に入来するな 
り。ともにこれ参学なり。頂顏上の跳 
脱いまだあらず、鼻孔裏の転身いまだ 


先師、上堂のこの顚末は、先師が建庚の清涼寺住職時代の話である。これら 
の道友というのは、先師がある時は客となり、ある時は主人となり、両者共に 
平等の立場にあり、僧堂内に於ても瞵り合って坐禅したこともある親しい道友 
であった。 

その後互いに住処を異にし境遇を別にして来たが、今日ここに来ている人々 
は、そうした道友が多いのであろう。このような間柄である親しい道友達が、 
改めて如浄禅師に上堂の説法を乞うということは、何れも立派な禅師たちであ 
り、何れもみな上堂の説法のできないような道友は一人もないはずであるにも 
拘らず、特に如浄禅師を懇請して上堂の説法を乞うたということは、いかに先 
師が当時の禅界に於ける大禅師として貴い方であったかをうかがい知るに足る 
のである。 

これを もってしても 先師の遍参即ち坐禅の道、仏道の参徹がいかに偉大な も 
のであったかを知るに足り、当時に於ける世の敬仰を知るに足りるのである。 
先師の遍参の道は諸方の禅者の究めることのできないものであった。 

恐らく大宋国に於て、ここ二、三百年の間には、先師の如き偉大な仏祖は現 
われなかった。大道は無門であるから一切のものが r の大道を自由自在に往来 
する。この大道に通ずる路は無数であろう。春は数限りない柳と接の花の雲に 
覆われ、春に浮かれる人々の紅燈の巷となり、さんざめく管弦の響の絶えるこ 
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あらざるは、参学人ならず、遍参漢に 
あらず。遍参の宗旨、ただ玄沙に参学 
すべし。 


四祖かつて三祖に参学すること九載 
せし、すなはち遍参なり。南泉願禅 
師、そのかみ池陽に一住してやや三十 
年、やまをいでざる遍参なり。雲巌. 
道吾等、在薬山四十年のあひだ功夫参 
学する、これ遍参なり。二祖そのかみ 
嵩山に参学すること八載なり、皮肉骨 
髄を遍参しつくす。 

遍参はただ祗管打坐、身心脱落な 
り。而今の去那辺去、来適裏来、その 


とのない、紅楼の立ち並ぶ色町も皆、無門の大道に入る活路である。花も楼台 
も皆、無門の大道である。煩悩の満ち満ちているこの人世そのものが大道の無 
門である。 

この無門を自己(迷妄)の全身をもって跳び越えるのには、他にどんな手段 
も通用しない。ただ自己を忘れることのみにある。迷妄の自己を忘れるとは迷 
妄の自己を解脱することである。仏祖の鼻の孔にとびこみ仏祖と一体になるこ 
とである。自己よりの跳出も仏祖と一休となることも、ともにこれが仏道の参 
学であり遍参である。迷妄の自己を脱出することのできないもの、仏祖の鼻の 
孔にとびこむことができないものは参学人ではない。また同時に遍参の人でも 
ない。遍参の真意義は、ただ玄沙禅師に参学すべきである。 

顧みれば、四祖道信禅師が三祖僧璨禅師に九年間参学せられたのは、これが 
遍参である。 

また、南泉普願禅師がむかし、池陽の南泉山に住居せられ、約三十年間、山 
を出られなかったのも遍参である。 

雲巌曇晟禅師や道吾円智禅師等は、薬山惟儼禅師の会下に在って四十年間、 
功夫参学せられた。これが遍参である。 

二祖慧可大師がむかし、嵩山少林寺の達磨大師に参学せられること八年間で 
ある。この間に、初祖の皮肉骨髄を遍参し尽くされたのである。遍参といぅの 
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間隙あらざるがごとくなる、渾体遍参 
なり、大道の渾体なり。毗盧頂上行 
は、無諍三昧なり。1得恁麽は、毗盧 
行な9。跳出の遍参を参徹する、 これ 
葫蘆の葫蘆を跳出する、葫蘆頂上を選 
仏道場とせることひさし。命如糸な 
り、葫蘆遍参葫蘆なり。一茎草を建立 
するを遍参とせるのみなり。 


は要するに、ただ、ひたすらに坐禅することである。即ち全身の脱落にある。 
この時本然の自己に帰り、仏心が現成するのである。そして仏道を求める行 
も、衆生を救ぅ行も、日常の向上向下、去来自由の行も少しの間隙もない全体 
が遍参となる。 

それは、仏道全体の体験である。仏の頭上を往来する自由と絶対の境地であ 
り、一切の争いのない境地である。この境地を徹底的に把握することが仏の行 
である。この仏の行にある解脱の境地を参学し徹底することは、葫蘆(瓢箪) 
の蔓が互いにまきつき合って離れぬよぅに、仏々祖々の仏道の生命が相続され 
て、その処を仏の道場として遍参して来たことは、久しく続いて来た。仏祖の 
生命は糸の如く長く続いて断えることはない。葫蘆なる仏道が真理に遍参する 
のである。 

一茎草の建立、即ち仏道の大本の建設を遍参というのである。 


正法眼蔵遍参第五十七 
爾時宽元元年癸卯十一月二十七日、 
在，一越宇禅師餐下茅庵一示衆。 

同癸卯臘月廿七日書 n 写之 f 在-1同庵 
之侍者寮？懐辟 


正法眼蔵第五十七巻.遍参 

この時、寛元元年癸卯十一月二十七日、越前国、禅師ヶ峯のほとりの草庵 
に在って衆に示す 

同年、十二月二十七日、同庵の侍者寮で書写す懐# 
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正法眼蔵第五十八 眼 睛 


億千万劫の参学を拈来して、団圓せ 
しむるは、八万四千の眼睛なり。 

先師天童古仏、住二瑞«--1時、上堂示レ 
衆云、秋風清秋月明、大地山河露 
眼睛。瑞 f ' 「瞎重相見、棒喝交馳 
1 二衲 fi.T 

いま衲僧を験すといふは、古仏なり 
やと験するなり。その要機は、棒喝の 
交馳せしむるなり。これを点瞎とす。 
恁麽の見成活計は眼睛なり。山河大 
地、これ眼睛露の朕兆不打なり。秋風 
清なり、一老なり。秋月明なり、一不 
老なり。秋風清なる、四大海も比すべ 
きにあらず。秋月明なる、千日 月より 
もあきらかなり。清明は眼睛なる山河 
大地なり。衲僧は仏祖なり。大悟をえ 


無限の大過去からの仏道修行者を円満に成仏させて来たのは、八万四千の煩 
悩を八万四千の眼睛、即ち仏心とした ことによ る。 

先師如浄禅師が明州の瑞巌寺住持の時に、或る日、法堂に上られて修行僧に 
説かれた。 

「秋風は清く、秋月は明らかである。静かで明るい。この大地山河は悉く仏 
の眼睛の現われである。私は片眼を(仏眼)を開き、改めて山河大地を見る。 
棒喝がかわるがわる修行僧を打ち叩いて修行僧の眼を験めす」と。 

ここで衲僧を験めすと言われたのは、修行僧が仏の眼睛を自らの眼睛として 
いるかどうかを験めすという意である。この眼睛の.肝要なはたらきは、一切の 
識量分別を打ちくだくための棒喝の交馳である。これを点瞎というのである。 
点瞎とは凡夫眼をおさえて、仏眼をもって「ものごと」を見る ことで ある。即 
ち眼睛の「はたらきを」させるのは、眼睛である。如浄禅師の偈の「大地山河、 
眼睛に露はる」とある山河大地は、無限の過去からの眼睛(真理)として、あ 
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らばず、不悟をえらばず、肤兆前悟を 
えらばず、眼睛なるは仏祖なり。験は 
眼睛露なり、瞎現成なり、活眼睛な 
り。相見は相逢なり。相逢相見は1頭 
尖なり、眼睛霹餡なり。おほよそ渾 
身はおほきに、渾眼はちひさかるべし 
とおも ふこと なかれ。往往に老老大大 
なりと おも ふ も、 渾身大なり、渾眼小 
なりと解会せり。これ未具眼睛のゆ* 

なり- 

したものであるからである。 また時間というものも超越した存在である。 眼睛 
即ち仏心は、悟不悟、時間を超越した存在である。 

次に天童古仏の言われた「験めす」とは、般若の智慧の現成した ことである。 
ここでいう点瞎の現成で あり、 活きた眼睛 である。 

また天童古仏の言われた「重ねて相見す る」という 言葉は、相 逢うという こ 
とである。 即ち天童の眼と仏の眼と「相見相逢す る」ことである。 その 相 見相 
逢の有り様は、大雷の響と電光の輝きとが相逢う如きで ある。 

およそ山河大地の全身は大であり、自己の全眼 It は小さいと考えてはならな 
い。時として古徳であると思われる人でさえ、山河大地の全身は大であり、自 
己の全眼睛は小であると了解している。これはまだ眼睛が十分に開いていない 


り.のままの「すがた」、ありのままの「はたらき」をしているので ある。これ 
が眼睛全体の露現である。それ自体が清らかな秋の風、明らかな秋の月なので 
ある。秋の月の明らなことも眼睛 といぅ 真理の「はたらき」であり、秋の 月の 
清らかなこともまた眼睛の「はたらき」である。この眼睛の絶対の「はたら 
き」は、四大海の清らかさも比較にならぬ程の清らかさであり、眼睛の明るさ 
は千百の日月よりも明らかである。即ち秋風の清明は眼睛そのものの山河大地 
である。衲僧とは仏祖のことである。仏祖は大悟を目的とし、大悟を選んで修 
証しない。従つて悟れないことにも囚れることもない。仏祖は、厝不悟を超_ 
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からである。 


洞山悟本大師、在11雲巌会〗時、遇11 
雲巌作鞋一次、師白二雲巌1日、「就二和 
11乞一一眼睛ご雲巌日、 r 汝底与一1阿誰- 
あぜ。」師日、「某.無。」雲巌日、 
r 設有汝向 II 什麼処一著。」師、無語。 
雲巌日、「乞一一眼睛一底、是眼睛否。」 
師日、「非眼睛。」雲巌 s レ之。 

しかあればすなはち、全彰の参学は 
乞眼睛なり。雲堂に辦道し、法堂に上 
参し、寝堂に入室する、乞眼睛なり。 
おほよそ随衆参去、随衆参来、おのれ 
づからの乞眼睛なり。眼睛は自己にあ 
らず、他己にあらざる道理あきらかな 


洞山悟本大師が雲巌曇晟禅師の下で修行していた時、雲巌禅師は、わらじを 
作っていた。悟本大師は雲巌禅師に対して言われた。 

「私は和尚さまから眼睛を授けて頂くつもりでここに来ました。それなのに 
和尚は毎日わらじばかり作っていて……」と不平を並べた。 

雲巖が言われた。「お前は自分の眼睛を誰かに与えて、もうここを出て行く 
のか」と。 

洞山が言われた。「人に与える眼睛なんて持っていませんから、和尚さまに 
貰いに来ているのです」 

「眼睛は、お前自身なのだ」 

悟本大師は無言でおられた。 

「お前が乞い求める眼睛は、お前自身のことなのだ」と。 

悟本大師が言われた。「私は眼睛ではありません」 

この時、雲巌が天地も破れるような大喝一声「かっ」と岬ばれた。 

その時、洞山は悟りを開かれたのである。 

このように、教えを受ける時の修証の全努力が、結果として現われて くるま 
での参学は悉く眼睛を乞うことである。即ち、僧堂で坐禅し、法堂で聴法し、 
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いはく、洞山すでに就師乞眼晴の請 
益あり。はかりしりぬ、自己ならん 
は、人に乞請せらるべからず。他己な 
らんは、人に乞請すべからず。 

汝底与誰去也と指示す。汝底の時節 
あり、与誰の処分あり。某甲無。これ 
眼睛の自道取なり。かくのごとくの道 
現成、しづかに究理参学すべし。雲巖 
いはく、有向什麼処著。 この 道眼睛 
は、某甲無の無は有向什麼処著なり、 
向什麽処著は有なり。その恁麽道なり 
と参究 すべし。 洞山無語。 これ 茫然に 
あらず、業識独豎の標的なり。雲巖為 
示するにいはく、乞眼睛底、是眼睛 

> てんVつがんぜい せ*. t くわ〇すいがん 

否。これ点瞎版晴の節目なり。活砕眼 
睛なり。いはゆる雲巖道の宗旨は、眼 


或いは寝堂に参じて教えを乞うなどは、何れも眼睛を乞うことである。 

およそ僧堂の日常生活の一切を大衆と一つに なって 行動する ことは 皆、眼 If 
を求めるための行動である。 

しかし眼睛は自己のものではない。また他人のものでもない。眼睛即ち仏心 
は、自己.他己を超越したものである道理は明々白々である。これを非眼睛と 
言うのである。 

洞山大師はすでに師から眼睛を乞うていたが、はじめて仏道の真理について 
体験するものがあった。それは、仏道は人に乞うて何の代償もなく、修証もな 
く、他から与えられるものではなく'自己の修証によって体験することで、ま 
た他人のものなら、なお人から与えられるものでない。眼睛は人間の両眼の 
如きものである。人が乞い求める時、何をいっているのだ、お前の眼は二つな 
がらついているではないか、と指し示されるばかりである。それ故、お前は誰 
に眼睛を与えて去るのかと指示されることになる。 

雲巌の「誰に与えて去るか」という問いは、眼睛を悟本に指示する師匠の機 
知、機略であり、道理である。悟本が「私は眼晴を持っていません」と答えら 
れたのは、眼睛は持つ持たぬを超越したものですとの答えである。 

洞山は立派に眼晴そのものになりきっているのである。眼晴を体験している 
のである。般若の智慧を開発したのである。洞山のこの「無」の中に現成して 
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睛乞眼睛なり。水引水なり、山連山な 
り。異類中行なり、同類中生なり。洞 
山いはく、非眼睛。これ眼睛の自挙唱 
なり。非眼睛の身心盧知、 F 段あらん 
ところをば、自挙の活眼睛なりと相見 
すべきなり。三世諸仏は、眼睛の転大 
法輪、説大法輪を立地聴しきたれり。 
畢竟じて参究する堂奥には、眼睛裏に 
跳入して、発心修行証大菩提す るな 
り。 この眼腈 、もとより このかた、 自 
BSC あらず、他已にあらず。もろもろ 
の星礙なきがゆ袅に、かくのごとくの 
大事も星礙あらざるなり* 


いる仏道を究尽し参学すべきである。 

雲巖禅師が「お前にも眼睛は身に具わっている。お前はどこに目をつけてい 
るのか」といわれた時、洞山が私には眼睛は無いと言われたのは、実は眼睛の 
本性を言っている言葉である。本性は有無を超越したものであるから、有とも 
無とも言い得る。そこで洞山は有無の語の一方の無の語を以って答えられたの 
である。何処に目をつけているのかという言葉そのものが眼睛であるからであ 
る。言葉自体は有である。眼睛は有であり無でもあるのが本性なので ある。 

洞山大師の語無しというのは、雲巌禅師の指示が解らなくて茫然として言葉 
がないのではなく、茫然を超出した茫然であるから、「無」の墳地である。茫 
然の徹底した境地は般若の智慧の世界である。真に馬鹿になること、大馬鹿に 
なることは大悧口にな ったこと である。 

洞山の眼晴なしとは眼睛有りであり、この無語の無は決して茫然ではない。 
眼睛歴々たる消息を言い現わした「無」である。「無」の眼睛を体験した洞山 
の活機の現成の言葉である。 

雲巌が洞山のために指示せられた「お前が乞い求める眼睛は、お前自身のこ 
とだ」という言葉は、凡眼を閉じて仏眼を開いて見た眼睛の現成の ことであ 
る。凡眼をつぶし砕き去った活きた眼 Bf である。 

雲巌のいわれた根本義は「眼睛が眼睛を乞い求める」と言われたのである。 
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水が水を引き、山が山に連なるのであり、異類の中の「はたらき」であり、 r"'J 
類中の「はたらき」である(全てのものごとを見徹するは眼一つで他に同類はなく、 
また一切のものごとはそれぞれ眼のはたらきをして、眼として同類である)。 

洞山の言われた非眼睛とは、眼睛は自己であるということである。洞山が非 
眼睛の身心等の形相といわれたのは、般若の智慧の光明であるところの自らを 
提唱せられたのであって、この眼睛は法界を呑み尽くして しまう ほどの活きた 
現実である。非眼睛なる身心、知識などの形の一切を眼睛自らの活きた現実と 
見るべきである。即ち身も心も、一切の知識も妄想も、非眼睛という解脱の眼 
睛に徹し尽くした全眼睛として了解すると共に、そのものに相見しなければな 
らない。 

三世の諸仏は般若の大光明である。この般若の智なる眼睛の大説法を演じ、 
あらゆる場所と時に説いて来られたので ある。この 眼睛の堂奥を知る事は、つ 
まり、その堂の扉を打ち破って、その中に跳びこんで、その本尊に拝閲し、発 
心修行して証契を開くことである。 

この眼睛は、 もともと 自己のものではない。他己のものでもない。同時に 自 
己のものであり他己のものでもある。 

このよ^'に何一つの障宝 n はないから(というのはそれらが悉く眼睛の堂奥に跳び 
こんでいるから、眼睛の功徳「はたらき」を体得しているからである)、発心、修行、 
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このゆ袅に、古先いはく、奇哉十 
方仏、元是眼中華。 

いはゆる十方仏は眼睛なり、眼中華 
は十方仏なり。いまの進歩退歩する、 
打坐打睡する、 しかしながら 眼睛づか 
らの力を承嗣して恁麽なり。眼睛裏の 

はちん41ぅあん 

把定放行なり。 

先師古仏いはく、抉一一出達磨眼睛 T 
作|一泥弹子一打人。高声云、著。海枯船 
底過、波浪拍レ天高。 

これは清涼寺の方丈にして、海衆に 
為示するなり。しかあれば、打人とい 
ふは、作人といはんがごとし。打のゆ 
袅に、人人は 箇箇の面目あり。たと へ 
ば、達磨の眼睛にて人人をつくれりと 
いふなり、つくれるな り。 その打 人の 
道理 かくの ごとし。眼睛にて打生せる 
人人なるがゆ袅に、いま雲堂打人の拳 
頭、法堂打人の柱：^方丈打人の惟 Igr . 
51子、すなはち達磨眼睛なり。達磨眼 
睛を抉出しきたりて、姬弾デにつくり 


悟りなどという重要なことにも、各々無事円満な本来の面目の開発が可能にな 
るのである。 

この故に先哲、瑯琊慧覚の言葉に、 

「奇なる哉、十方仏、元是れ眼中の華」とある。 

ここでいう十方仏とは眼睛のこと、眼中の華とは十方仏のことである。いま 
も仏道参学の人々が修証のために努力し、衆生済度に精進するのも、参禅する 
のも睡眠をとるのも、これみな眼睛自らの自由な「はたらき」のゆえである。 

先師如浄禅師が大衆に示された。 

「達磨の眼睛をえぐり出して泥の団子を作り人を打つ」と。言い終るや否や 
声高らかに、「著」(この著とは喝、咦と同意〕と言われた。更に次の句を述べら 
れた。 

「海の水が枯渴してしまって底が露われている。波は高く天まで舞い上る」と。 

この語句は清涼寺の住職の居室で大衆にお示しになったものである。 

先の語句の中の「人を打つ」というのは、人を作るという意味である。人を 
打つという指導によって、その人々の本尊たる仏心を引き出すことである。 

それは達磨の眼睛、皮肉骨髄で、人々を導き仏祖を作るというのと同じであ 
り、過去の仏祖はみなこのような手段によって人を作って来られたのである。 
この打人の道理はすべてこのようであると参究しなければならない。眼睛によ 
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請益•朝上朝参•打坐功夫とらいふな 
り。打著什麼人。いはく、海枯徹底、 
浪高拍天なり。 


先師古仏上堂、讚=歎如来成洛5,、 
六年落草野狐精' 跳出渾身是葛藤、打 ，I 
失眼睛-無レ処レ覓、誑人剛道悟 ， i 明 
IT 

その明星にさとるといふは、打失眼 
腈の正当恁麽時の傍観人話な り。これ 
渾身の葛藤なり、ゆ*に容易跳出な 
り。覓処覓は現成をも無処覓す、未 
現成にも無処覚なり。 


って作り出された人々であるから、いま坐禅堂で人を打つ拳骨、法堂で人を打 
つ拄杖、方丈で人を打つ竹箆及び払子は、いわば達磨の眼睛である。 

達磨の眼睛をえぐり出して泥の団子を作って人を打つ ということは、いまの 
人では師に教えを乞い、挨梭し、坐禅などを いうのである。 かょうに 眼睛で V 
を打つ功徳を「海枯徹底、浪は高く天を うつ」と言うのである。 

先師如浄禅師が十二月の臘八接心(釈尊の成道を祝し且つ敬慕して十二月一日か 
ら八日まで昼夜に亙って僧堂に於て坐禅する会〕の上堂の時の垂訓に、釈尊の成道 
を祝し鑽仰歎賞していわれた。「釈尊は六年間、苦行林で野狐身に落ちて晤道 
が得られなくて悩みの末、遂に山をとび出された。その時の全身は煩悩のつたか 
づらで満身創夷、それに極度の疲労にょり、その苦®はひどいものだった。そ 
の時、暁の空に明星の一閃の光がまたたいた。しかし両眼の光は失われ、一瞬 
暗黒の中に求むべきを失われた時、側に人がだまして力強く言う「今、あなた 
は、明星の光を見て悟りを得た」と。ここで明星の光に道を悟るというのは、 
失明と同時に悟りを得たとの傍の人の話である。 

これは終日、身を苦しめ尽くして来た苦行の山を出たればこそ、そのた駅*に 
外ならなかった(煩悩解脱の境地の獲得、成道の現成)。ここで求めるにも処を得 
ずというのは、眼睛なる真理は一切の処に跡なく遍満 し、 それは現成で もな 
く、 また未現成のものでもなく、求めるに処なく現われたり、現われなかった 
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先師古仏、上堂云、 1 曇打-失眼睛一 
時、雪裏梅華只 I 枝、而今到処成=荊 
棘 T 却笑春風繚乱吹。 

且道すらくは、瞿曇眼睛は、ただ一 
二三のみにあらず。いま打失するは、 
いづれの眼睛なりとかせん。打失眼睛 
と称する眼睛のあるならん。さらにか 
くのごとくなるなかに、雪裏梅華一枝 
なる眼睛あり。;±るにさきだちて、は 
るのこころを漏泄するなり。 


先師古仏、上堂云、霖 R 大雨、豁 
達大晴。蝦 wf 啼、蚯蚓鳴。古仏不一:曾 
過去 T 発|一揮盆剛眼睛？咄。葛藤葛藤。 

いはくの金剛眼腈は、霖一!大雨な 
り、豁達大晴なり。蝦 W 啼なり、蚯蚓 
て打人するは、いまの人、これを参請 
鳴なり。不曾過去なるゆ袅に、古仏な 


りすることには何の関係もないという、その消息を指して言ったのである。 

また先師如浄禅師が上堂して大衆に示された。「釈尊が凡夫眼を失われて仏 
眼を開かれた時のありさまは、恰かも満山雪におおわれた中で梅の華が只一輪 
だけ春のさきがけとして華を開いた如きものであった。いまでは到る処にこの 
梅華の後裔がいばらとなって天下に満溢し、繚乱として咲き乱れている。仏の 
眼睛たる春風を無視して笑っている。嘆かわしいことだ」と。 

しばらく言葉をかりて言えば、仏の眼睛は、ただ一つや二つや三つではな 
い。八万四千の法門があり、八万四千の眼睛があるが、いま失われた眼睛は、 
その中のどの眼睛であろうか。それよりも一体、失うような眼睛があるのであ 
ろうか。「無」なる眼睛に失うとか、失わないということがあろうか。 

このような風光の中に、仏の眼睛たる雪の中の梅華が只一輪、春にさきがけ 
て、春の心、仏法の心をわずかに現成している。 

また、先師如浄禅師が上堂して大衆に示された • 

「世尊の苦行六年は、あたかもうっとうしく降り続く長雨のようなものだ。 
菩提樹下の成道は雲一つなくからりと晴れて、がまやみみずが鳴いている。古 
仏は過ぎ去らず時を超えたものである。それは金剛の眼睛を発揮する。咄。葛 
藤は、葛藤にまきつくものだ」と。 

先師の言われた金剛の眼睛とは、長期の大雨であり、また、からりとした晴 
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り。 古仏た とひ 過去すとも、不古仏の 
過去に一斉なるベからず。 


先師古仏、上堂云、日南長至、眼睛 
裏放光、鼻孔裏出気。 

而今綿綿なる、一陽三陽、日月長 
至、連底脱落なり。これ眼睛裏放光な 
り、日裏看山なり。このうちの消息威 
儀、かくのごとし。 


先師古仏、ちなみに臨安府浄慈寺に 
して上堂するにいはく、今朝二月初一、 

チツジユツス ナル n トタ9 ニ キ n トシ 

払子眼腈凸出。明似レ鏡、黒如レ 
漆。铋然蚱跳、呑一一却乾坤- -0 一色衲 
僧門下、猶是撞牆撞壁。畢竟如何。尽レ 

ヲ シテフ n ト ス ノモツナイ , 7 ナル 11 

情拈却笑呵呵、 I 任春風没奈何。 

いまいふ掼牆撞壁は、渾11撞なり、 
渾壁撞なり。この眼睛あり。今朝およ 


天である。がまやみみずの鳴き声である。古仏はかつて過ぎ去らないからこそ 
古仏である。時を超過している。古仏を過去の仏と いうと も現に生きて いる 古 
仏である。古仏で ない ものが過ぎ去る こととは 比較にならない。 

先師如浄禅師の上堂の言葉に、 

「今は冬至であり、これから日が長くなる。それは眼睛の希望の光である吐 
く息も生々と活気を帯びて来る」と。 

いま綿々と無量劫より続いている冬至も冬であり、眼睛の脱落のありさまで 
ある。これが眼睛の「はたらき」である。これが日の光の中に山を看るのであ 
る。日が暮れては山は見えない。このありふれたこと、平常のことが眼睛であ 
り、真理であり、仏道である。眼睛のありさま「すがた」とは、 このような も 
のである。 

先師がある時、臨安府の浄慈寺で上堂された。その時の言葉に、 

「今朝は二月一日である。払子の眼睛が突き出ている。この眼睛の明らかな 
ことは鏡のようであり、その黒いことは漆のようである。その眼 It は、まっし 
ぐらに突出してはねかえって、宇宙を呑み尽くしてしまっている(妄想を断ち切 
る)。宇宙は眼睛の一色になりきってしまった。 

弟子たちよ。お前たちは今もなお、摒や壁につき当っているのはどうしたこ 
とか答えてみなさい。これ程親切に提唱しているのに、まだ解らないのか」 
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と、笑いながら提唱を終り、最後に、「この消息はまあ春風に一任することに 
しよう」 と言って座を下りられた。 

先師が塀や壁につき当るといわれたその塀や壁は、それぞれの独自の本性で 
ある。即ち眼睛たる真理そのものである。 

今朝も、一一 月一日 もまた、時として理を究めた眼睛であり、これが払子の眼 
睛である。まっしぐらに突き進んで凡夫の慮知分別を跳びこえたものが、今朝 
の眼睛である。天地の一切の万象を呑み尽くして一物も残さないのが、 二月と 
しての時の眼睛である。 

心を尽くして親切に提唱される時が一日という究尽された時の眼睛である。 
眼睛の「はたらき」、眼睛の現成のありさまはこのようである。 

正法眼蔵第五十八巻•眼睛 

この時、寛元元年癸卯十二月十七日、越前国、禅師ケ峯の T ? に在って衆に 
示す 

同二十八日、吉峰寺侍者寮に在りて書写す懐詳 


正法眼蔵眼睛第五十八 
爾時寛元元年癸卯十二月十七日、在 I 一 
越州禅師峯下1示衆。 

同廿八日書， I 写之 T 在一一同峯下侍者 
寮 T 懐辟 


び二月、ならび K 1 初一、ともに条条の 
眼睛なり、いはゆる払子眼睛なり。驀 
然として脖跳するゆ袅に今朝なり、吞 
却乾坤いく千万箇するゆ袅に二月な 
り、 尽情拈却のと き 初| なり。 眼睛の 
見成活計かくのごとし。 
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正法眼蔵第五十九 家 常 


おほよそ仏祖の屋裏には、茶飯これ 
家常なり。 この 茶飯の儀、 ひさしくつ 
たはれて、而今の現成なり。 この ゆ* 
に、仏祖茶飯の活計きたれるなり。 


大陽山楷和尚、問 U 投子一日、「仏祖 
意％如 u 家常茶飯？離レ此之^? M : 有，, 
為人言句一也無。」投子日、 r 汝道' r 寰 
中天子勅、還仮=禹湯堯舜 I 也無^!大 
陽擬レ開レロ。投子拈一一払子一掩 n 師 P .1 
日、 r 汝発意来時、早有=三十1分一 
也。」大陽於レ Itfc , 開悟、礼拝便行。投 
子日、 r 且来闍梨。」大陽竟不，一回 51 


家常は仏祖の家風である。家風は仏祖の茶飯の生活である。日常の正しい生 
活にある。正しい喫茶、正しい喫飯にある。仏祖の家の喫茶、仏道の家の喫飯 
である。仏道即喫茶、仏道即喫飯の行をもって仏祖の家の家風とする。 このこ 
とは、釈尊以来久しく正伝せられて、現在の仏祖の日常生活に現成しているの 
である。 この 故に、仏祖の喫茶.喫飯の「はたらき」は、仏祖の日常生活その 
ものとして、伝来されて来たのである。 

太陽山道楷和尚が、師の投子禅師に問うた。「仏祖の一生涯の教化の 言葉 
は、仏祖の日常の喫茶.喫飯のようなものですか。この喫茶•喫飯の外にまだ、 
人を教化する言葉がありましようか」と。投子が答えた。「ではお前に尋ねる 
が、この国は天子の勅命をもって治めるのにも拘らず、古代の聖天子の夏王の 
禹、殷王の湯' 堯帝、舜帝の力を借りる必要があるか、どうか」と。太陽道楷 
和尚が、口を開こうとした。投子は、払子をもって大陽道楷の口を掩 うて 言っ 
た。「お前が私に尋ねようと思ってここに来た時に既に、三十棒の警策をうけ 
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投子日、「子到 = 不疑之地 I 耶。」大陽 

テ ヲテヲ ル 

以レ手掩レ耳而去。 


しかあれば、あきらかに® , 任すベ 
し、仏祖意句は、仏祖家常の茶飯な 
り。家常の麁茶淡飯は、仏意祖句な 
り。仏祖は、茶飯を つくる。 茶飯、仏 
祖を保任せしむ。しかあれども、 この 
ほかの茶飯力をからず、 このぅち の仏 
祖力をつひやさざるのみなり。還仮堯 
舜禹湯也無の見示を功夫参学すべきな 
り。離此之余、還有為人言句也無。こ 
の問頭の頂額を参跳すべし。跳得也、 
眺不得也と Is 参看すべし。 


る筈であった」と。道楷和尚は、この一語によって悟りを開いた。そして師を 
礼拝して去ろうとした時、投子禅師は「ちょっと来なさい。道楷 J とよばれ 
た。だが和尚は、後を向かなかった。 

ある時、投子禅師が言われた。「汝は、悟りの境地に到達することができた 
か」と尋ねると、和尚は、手で耳を掩 うて 去ってしまった。 

仏祖の家常の語はこのような消息であり、仏祖の生活即ち仏道はこのような 
ものであるから、自ら参学し体験しなければならぬ。仏祖の一々の言句は、家 
常の喫茶.喫飯である。家常のこの粗末な茶、家常の淡白な食事は、仏祖の言 
句そのものとして、仏祖の生命を長く養う喫茶.喫飯となり、また法孫のため 
の仏祖正伝の茶飯として、仏祖の生命としての茶飯を作るともいい得るもので 
ある。このような意味の茶飯はそのまま仏祖の面目、仏道の体験をさせること 
である。だから、仏祖の言句「仏祖の家常」の茶飯を喫する以外の何物の力も 
必要としない。ただ、この言句の体験が肝要である。仏祖の力をも借りること 
なく、自己の本来の面目なる仏心、解脱の境地の現成が必要となるのである。 

投子禅師の言われた「また、仏道の外の禹湯堯舜などの力を借りる必要があ 
るのかどうか」の語を功夫し、参学すべきである。また一方に「この茶飯これ 
家常の語を離れて他にまた学人の為に化導する言句があるのか」と言う、この 
問いの「家常の奥儀」を参学し、なおこの参学をも解脱すべきである。他の力 
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南岳山石頭庵無際大師いはく、吾結-一 
草庵一無-一宝貝 T 飯了従容図1一睡快？ 
道来道去、道来去する飯了は、参飽 
仏祖意句なり。未飯なるは未飽参な 
り。しかあるに、この飯了従容の道理 
は、飯先にも現成す、飯中にも現成 
す、飯後にも現成す。飯了の屋裏に喫 
飯ありと錯認する、四五升の参学な 


先師古仏、示衆日、記得、僧問=百 
丈7如何是奇特事。百丈日、独坐大 
雄^。大衆不レ得 r,il}-J 著 f 且教レ坐 II 殺 
者漠？今日忽有レ人浄上座 T 如何 


を借りるの是非を跳出、解脱することにおいてのみ、仏祖家常の体験が実現す 
るのである。 

南岳山石頭庵無際大師が言われた。「私はここで草庵を結んで住んでいる。 
ここには、心にとめる家財らしいものは一つもない。食事が終れば、ゆっくり 
と坐禅する。眠くなれば眠る」まことに従容自在の大悟の後の身心脱落の境 
地、安楽の人の境界なのである。 

石頭禅師のこの言句は、自己の境地を自由自在に言い尽くしたものである。 

「食事が終れば」と言ぅのは、仏祖の言句なる「茶飯是仏道」の参飽(満腹) 
である。だから、まだ仏祖の飯を喫しない者は仏祖の腹は充たされない。故に 
この仏祖の食事を終り従容独坐する道理は、必ずしも飯後だけの現成でなく、 
飯前においても現成する。何となれば従容の本性.本質は、飯前飯後に拘らな 
い。すでに飯先未悟の自己に本具のものであるから、飯中にも現成するのであ 
る。飯後満腹の時にも現成することは当然である。しかし飯後は喫茶•喫飯は 
ないと思ってはならない。修行と証りは一如するから、飯後の仏道は無限の喫 
飯ありと確認するのである。このことは適切妥当な参学である。 

先師、天童如浄禅師が、大衆に教示せられた。「古仏の公案に、或る僧が、百 
丈大智禅師に問ぅた。最も斬新で、最も珍重なことは、何ですかとの答えに、 
百丈禅師は、『私が今、この百丈山(大雄峯)でただ独り坐禅していることだ』 
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是奇特事。只向レ他道、有 n 甚奇特事- -0 
畢竟如何。浄慈鉢盂、移1一過天童一喫 

¥ 

仏祖の家裏にかならず奇特事あり、 
いはゆる独坐大雄峯なり。いま坐殺者 
漢せしむるにあふとも、なほこれ奇特 
事なり。さらにかれよりも奇特なるあ 
り、いはゆる浄慈鉢盂、移過天童喫飯 
なり。奇特事は、条条面面みな喫飯な 
り。しかあれば、独坐大雄峯すなはち 
これ喫飯なり。鉢盂は喫飯用なり、喫 
飯用は鉢盂なり。このゆ袅に、浄慈鉢 
盂なり、天童喫飯なり。飽了知飯あ 
り、喫飯了飽あり。知了飽飯あり、飽 
了更喫飯あり。しばらく作麼生ならん 
かこれ鉢盂。おもはくは、祗是木頭に 
あらず、黒如漆にあらず。頑石ならん 
や、鉄漢ならんや。無底なり、無鼻孔 

いつくたんこくうこくうがつしやうじゆ 

なり。一 P 呑虚空、虚空合掌受なり。 


と* 

修行の人々は心静かにこの百丈禅師の言句について参究すべきである。なお 
この漢、即ち独坐の百丈ばかりでなく、各々の本来の面目に徹すべきである。 
それは坐禅に徹し尽くすことである。坐仏をして、殺仏(坐仏にも捉れなぃ坐仏 
を超越した境地)たらしめることである。この工夫が真の奇特なこと、斬新な珍 
重な事である。しかし今日、人が如浄の私に、奇特の事は何かと問えば、私は 
『その人々に、そんな奇特なことといぅものがあるのか、一体どんなことなの 
だ。浄慈寺から持ってきた鉢盂で、今ここ天童山の食事を戴いている。この当 
りまえのことをいつまでも休みな く 続けて ゆく だけのことで ある』」と。 

仏祖の日常生活には、必ず、斬新且つ特別に珍重すべきことがある。それ 
が、独坐大雄峯である。いま百丈禅師が、この僧を坐禅によって坐仏より殺仏 
ならしめることに出会ぅのも奇特事である。なお別の奇特事がある。それは、 
如浄禅師の浄慈寺の応量器を、天童山に移して喫飯することである。奇特事は 
一々のことが皆喫飯である。 r 大雄峰に浊坐する」ことは即ち喫茶である。鉢 
盂が喫飯の活きであり、喫飯の活きは鉢盂の活きである。この故に浄慈の鉢盂 
であり、天童の喫飯である。 この 鉢盂、喫飯の相関の事理を明らめると「飽き 
て了って飯を知る」ことがある。修行の上で、即ち修行して証ることがあり、 
「一度喫飯して満腹して飽く」、修行上で証った後の修行があり、次に「知り 
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終って飽く」、修行上で、修行と証悟と同時のことがあり、次に「飽き了って 
更に飯を喫する」、修行上で、証悟し了り、更に修行することがあると分けら 
れるが、要するに鉢盂の喫飯の上での功徳であり、仏祖家常の四威儀(行.住 
•坐•臥〕、仏祖の言句である茶飯が家常の自由なる活きなのである。 

では、この鉢盂とは何であるかという時、これを考えるのに、物体として木 
で作ったものと見るのは盲目である。また漆で塗った黒い鉢でもなく、頑固な 
石で作ったものでもない。それならば鉄で作ったものであろうか、そういう物 
体として見るのは誤りである。仏祖の鉢盂は凡夫の眼や意識を超えたものであ 
る。底のないもの、鼻孔がない怪物なのである。またこの怪物の鉢盂は一口に 
虚空を呑んでしまうというすごい「はたらき」があり、その時虚空をして合掌 
せしめるという奇特な活きのものである。この活きは鉢盂の全力の活きであ 
る。この活きこそ仏祖家常の活きの現われなのである。 

先師如浄禅師が、或る時、台州の瑞巖寺の浄土禅院の方丈で、大衆の教示に 
「腹がへったら飯事をし、疲れたら眠る。爐の火焰が空を覆いつくす。」と説 
法せられた。先師の言われる「腹がへったら」 という ことは、仏祖の飯を喫し 
た人の体験を言うのである。未だ喫飯の体験のない人は、飢えの体験もないの 
である。この事で明瞭なことは、飢えは仏祖の家常即ち茶飯である ことを 了解 
したであろう。そうなら我々は飯了人であることを信ずべきであろう。天11里如 


先師古仏、ちなみに台州瑞巌浄土禅 
院の方丈にして示衆するにいはく、飢 
来喫飯、困来打眠、爐鞴亙天。 

いはゆる飢来は、喫飯来人の活計な 
り。未曾喫飯人は、飢不得なり。しか 
あればしるべし、飢一家常ならんわれ 
は、飯了人なりと決定すべし。困来は、 
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困中又困なるべし。困の頂額上より全 
跳しきたれり。このゆ袅に、渾身の活 
計に都撥転渾身せらるる而今なり。打 
眠は、仏眼•法眼.慧眼•祖眼.露柱 
燈籠眼を仮借して打眠するなり" 


先師古仏、ちなみに台州瑞巌寺より 
臨安府浄慈寺の請 ic おもむきて、上堂 
にぃはく、半年喫飯坐 n 晚 fl 坐1烟 
雲千万重、忽地一声淼霹靂、帝 I 春色 
杏華^ 

仏代化儀の仏祖、その^ , * みなこれ% 
挽峯喫飯なり。続仏慧命の参究、これ 
喫飯の活計見成なり。坐鞠峯の半年、 
これを喫飯といふ。坐® fi する烟雲いく 
かさなりといふことをしらず。11 IT の 
霹靂たとひ忽地なりとも、杏華の春 
色くれなゐなるのみなり。帝郷といふ 
は、 いまのし赤4条条なり。これらの 
恁麽は喫飯なり。鞔峯は瑞巌寺の峯の 


浄禅師が、疲れたらと言われたのは、疲れになりきった疲れの徹底の境であ 
る。疲労困憊の極点をも超えた無我、無心の境地である。この故に、自己の全 
身心の「はたらき」がすべて真理と一つのものになりきり、全自己の身心を脱 
落せしめたこの今の現成である。今ここにいう打眠というのは、仏眼をもって 
眠り、 法眼(菩薩が衆生を済度す る 為に一切の 「ものごと」の 真相を観察す る智慧の 
眼)、祖師眼等を用いて眠るのである。なお以上に、露柱眼、燈籠眼(森羅万象 
の眼)等の真理としての眼を借りて眠る睡眠でなくてはならない。 

先師如浄禅師が、或る時、台州の瑞巌寺から、臨安府の浄慈寺の請いに応じ 
て浄慈寺の住職となられた時、上堂の偈に、「半年、瑞巌寺の飯を喫して、輓 
峰に於て、常に坐禅を修していた。鞔峰の風光は、万山千岳、煙雲幾万重の中 
に没し、静寂そのものであった。ある日の坐禅の時、 f 然、一声の雷鳴が轟き 
わたり、雷雨煙雲天地暗黒となったが、時すでに去り帝都の春色俄かに訪れて 
杏の華が一面に紅く咲いている」(瑞巌語録所載) 

仏に代って衆生を教化する仏祖のその教化は、すべて鞔峰に坐禅し、喫飯す 
る ことである。仏の智慧、仏の生命を相続す る ことの参究は坐禅と喫飯の 活き 
の現成そのものである。鞭峰に坐禅すること半ヶ年、これを喫飯というので あ 
る。坐禅によって断ずるところの迷妄の煙雲は、幾重の層を成していたことは 
知るべくもない。然るに突如大悟の霹靂一声が轟いて、幾重の迷妄が一挙に飛 
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名なり。 


先師古仏、ちなみに明州慶元府の瑞 
巌寺の仏殿にして示衆するにいはく、 
黄金妙#*?衣喫飯、因我礼^«。早 
眠晏私。咦。談玄説妙 k 無端、切忌 

9クハ ヲ スルコト9 

拈華自熱瞞。 

たちまちに，担彩すべし。黄金妙相 
といふは、著衣喫飯なり。著衣喫飯 
は、黄金妙相なり。さらにたれ人の著 
衣喫飯すると摸索せざれ、たれ人の黄 
金妙相なるとい ふこと なかれ。かくの 
ごとくす るは これ 道著な り、因 我礼 傾 
のし かあるな り。 我既喫飯、偷揖喫飯 
なり。切忌拈華のゆ爰にしか あるな 


散払拭して、解脱の春光は帝都の杏桃を紅に染む。帝都といぅは必ずしも紅奶 
の都でなく、赤心片々の無我の解脱心なのである。この解脱心の活きは他事で 
ない。畢竟「喫飯である」喫飯の絶間なく続けてゅく処に無限の仏の威儀が現 
成して、一切の法に発展現象するのである。鞔峰とは瑞巖寺のある山の峰の名 
である。 

先師如浄禅師が或る時、明州慶元府の瑞巌寺の仏殿で、大衆に教示された。 
「金色の仏身(仏像)は、袈裟を搭けた仏像の妙相で、日常の搭袈裟、喫飯 
に外ならぬ。その故に私はその黄金妙相のあなたを礼拝するのである。 この 瑞 
巌寺の仏道の修証も、朝も仏と共に起き、夜も仏と共に眠るのみである。咦 
(師が弟子達の接得するにその反省を促す声)。 この 他に仏道はない。仏の四十九年 
の大説法も、これに比ぶれば甚だわけも無いことであり、また釈尊の拈華も畢 
竟自らを欺瞞するもので、切に忌むべきである。真理の本性は無性であって、 
説にも黙にもあずからないからである」と。 

さて大衆諸子は、この教示の全部についてその意義を把えねばならぬ。しか 
し言句に捉れないことが肝要である。黄金の仏身の妙相といぅのは、袈裟を搭 
け、仏飯を喫すること(着衣喫飯)である。袈裟を搭け仏飯を喫することは黄金 
妙相である。 この 黄金妙相と袈裟を塔け飯を喫することは絶対に一つのもので 
あるから、何人の着衣喫飯であっても比擬すべきでなく、誰の黄金の妙相であ 
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福州長慶院円智禅師大安和尚、上堂 
示衆云、大安在=潙山一三十来年、喫一一 
潙山飯 T ET S 山屎 T 不レ学，一潙山禅 T 
只看=一頭水牯牛？若落路入草'便牽 
出、若犯-一人苗稼一即鞭撻。調伏既 
久。可憐生、受二人言語？如今変作こ 
箇露地白牛？常在，一面前 T 終日露哪郎 
地、趁亦不レ去也。 

あきらかにこの示衆を受持すべし。 
仏祖の会下に功夫なる三十来年は喫飯 
なり、さらに雑用心あらず。喫飯の活 
計見成するは、おのづから看一頭水牯 
牛の標格あり。 


ると言って区別してもならない•このようにすることだけが、この搭袈裟喫飯 
の仏道の体験である。その時、我れが(食を受ける者、受けさせる者共に)汝を礼 
拝するというのはこのことであるのである。「我れ既に喫飯す、汝も、喫飯を 
礼拝す」である。拈華などはしなくてもよい。この今の仏法の実践、体験が最 
も尊く最も有難いことであるからである。 

福州長慶院円智禅師大安和尚(潙山の嗣後大潙山と称す)が、上堂して大衆に 
示して言った。「私は、潙山に在住すること三十年間、潙山の飯を喫し、潙山 
で屎の用を便じたのみで湯山の禅を学んだことは一つもない。私は一頭の水牛 
を発見して飼いならした。そしてその水牛が路を迷い草原に入りこめば曳き出 
してやり、人の畑を荒らせば鞭打って戒めて飼い馴らして来た。しかし気の毒 
なことに、人の言うことにまだ執れていた。しかし今では全く露地の白牛とな 
って何の執れもない日を送り、仏国土に安住し、純一、清浄な白牛となり得 
た。常に私の仏前に いて、 いくら追っても去ることはない」と。 

この大安和尚の教えの精神を受けついで参究すべきである。大安の瀉山の 下 
での三十年間は、真実仏祖の門下において仏道そのままの三十年であり、三十 
年のその参究 は、 実は喫飯である。その喫飯は雑用ではない。仏道そのものの 
活き、仏祖の活きそのものである。この喫飯の活きが現成すれば、おのずから 
一頭の水牛を看ること や、 一箇の水牛になりきることができるのである。これ 
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趙州真際大師、問 n 新到僧 i 日、「曾 
到一一此間1否。」僧日、「曾到。」師日、 
「喫茶去。」又問ニー僧 T 「曾到一一此間一 
否。」僧日、「不曾到。」師日、「喫茶 
去。」院主問レ師、「為レ甚曾到此間也 
喫茶去、不曾到此間也喫茶去。」師召一一 
院主-- -0 主応諾。師日、「喫茶去。」 

いはゆる此間は、頂顇にあらず、鼻 
孔にあらず、趙州にあらず。此間を跳 
脱するゆ^に、曾到此閒なり、不曾到 
此間なり。遮裏是甚麽処在、祗管逆曾 
到不曾到なり。このゆ袅に、先師いは 
く、誰在 n 画楼沽酒処 T 相邀来喫一一趙 

しかあれば、仏祖の家常は喫茶喫飯 
のみなり。 


が仏祖の食を喫する標準である。 

趙州真際大師が新入門の僧に尋ねた。「前に此処に来たことがあるか」と。 
「ハィ、あります」と僧が答えた。 

趙州は、「そうか、まあお茶を喫んでゆきなさい」と。 

趙州は他の僧に問うて言った。「此処に来た ことがあ るか、どうか•」 
「ありません。」 と 答える と、 

趙州は、「お茶を喫んでゆきなさい」とすすめた。 

ある時、この寺の院主(監寺、住職の代務者) をして いる僧が、師に「和尚は 
前に此処へ来た者も、来ない者に対しても同じように喫茶去といわれるのです 
か」とたづねると、趙州は「監寺和尚」とよぶ。監寺が「ハィ」と返事をする 
と、趙州は、「お茶を喫んでゆきなさい」と言った。趙州禅師の言われる此処 
とは、仏祖の頭のことではない、仏祖の鼻孔のことでもない。趙州禅師のこと 
でもない。この間(処)を超越しているから、前に、此処に来るのであり、来 
ないのである。この処は来ること、来ないことも此の処なのである。 

元来、此の処 とは 何処を指すのであろうか。ただ、かつて到か、かつて不到 
かと言うのみである。即ち、到不到は、此の処であり、此の処は、此の処を解 
脱した「此の処」である。「此の処」が即ち、仏祖の喫茶そのものであるので 
ある。 
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先師如浄禅師が言われた。「誰が壮麗な楼上で酒を飲んで楽しむことと、ま 
た趙州の茶を喫む こと も、仏祖の同じ活きである ことを 知るものがあろぅ か」 
このよぅな道理であるから、仏祖の家常は喫茶•喫飯そのことである。 

正法眼蔵家常第五十九 
爾時寛元元年癸卯十二月十七日、在11 
越宇禅師峯下一示衆。 

同二年甲辰正月一日書二写之 i 在一一峯 
下侍者寮？懐宑 


正法眼蔵第五十九巻•家常 

この時、寛元元年癸卯十二月十七日、越前国、禅師が峰の下に在って衆に 
示す 

同二年甲辰正月、吉峰山下侍者寮において書写す懐鮮 
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正法眼蔵第六十 三十七品菩提分法 


古仏の公案あり、いはゆる三十七品 
菩提分法の教行証なり。昇降階級の葛 
藤する、 さらに 葛藤公案なり。喚作諸 
仏なり、喚作諸祖なり。 

四令心住、四念処とも称す • 

一者、観身不浄。 

二者、観受是苦。 

三者、観心無常。 

四者、観法無我。 


観身不浄といふは、いまの観身の一 
袋皮は尽十方界なり。これ真実体なる 
がゆ^に、活路に跳跳する観身不浄な 
り。不跳ならんは観不得ならん、若無 
身ならん。行取不得ならん、説取不得 


諸仏諸祖の確立した不変不動の法則がある-それは証りを成就するための 三 
十七種の教と行と証の修行の道である。これらの教行証の修行は上に向って、 
証を求め、下に向って衆生を救う。この向上向下の両道が、三十七種の教行証 
の修行の階級として、共にからみあって仏道を実現する。仏祖もこのことを修 
行されて仏道を成就された法則であるから、我らも葛藤 (-3 i < t ぃ)して修行せねば 
ならぬ。だから三十七種の分法を諸仏と作し、諸祖ともするのである。三十七 
種の分法とは、先ず第一に四念住(四念処とも)、即ち第一に身の不浄を観じ、 
第二に感官に苦を観じ、第三に心に無常を観じ、第四に客観の空と主観の空と 
を観ずるのをいう。 

観身不浄というのは、いまのこの肉身の不浄が、そのまま宇宙の真理そのも 
の、本来の仏身であるとする、即身是仏、自己即仏と正しく観察することであ 
る。いまこの「観身」の身を、普通では単に「不浄」と観ずるのであるが、そ 
の不浄のままの諸法(万法)の真実体、諸法の真理の現象として観ずるのであ 
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ならん、観取不得ならん*すでに観得 
の現成あり。しるべし、跳跳得なり。 
いはゆる観得は、毎日の行履、掃地. 
掃牀なり。第幾月を挙して掃地し 、 IET 
是第二月を挙して掃地掃牀するゆ袅 
に、尽大地の恁麽なり。 

観身は身観なり、身観にて余物観に 
あらず。正：当観は卓卓来なり。身観の 
現成するとき、心観す ベて 摸未著な 
り、不現成なり。しかあるゆ&に、金 
剛於なり、首楞厳定なり。ともに観 
身不浄なり。おほよそ、夜半見明星の 
道理を観身不浄といふなり、净穢の比 
論にあらず。有身是不浄なり、現身便 
不浄なり。かくのごとくの参学は、魔 
作仏のときは、魔を拈 じて 降魔し作仏 
す。仏作仏のときは、仏を拈じて図仏 
し作仏す。人作仏のときは、人を拈じ 
て調人し作仏するなり。 まさに 拈処に 
通路ある道理を参究すべし。たとへ 
ば、浣衣の法のごとし。水は衣に染汙 
せられ、衣は水に浸却せらる。この水 
を用著して浣洗し、この水を換却して 


る。だからこの不浄観は、浄不浄を超越する。浄.不浄に囚われている間はこ 
の不浄観は得られない。またこの身は無いものと説く「無身論」の立場による 
「不浄観」は、外道の「空観」であって、仏道の「不浄観」を諦めることは勿 
論、体験し、他に説くことは不可能のことというべきである。 

しかし今すでにこの「不浄観」が体験されたのは、この観身の方法がすべて 
の差別観、対立観を超越することによってのみ体験し得られることを知るべき 
である。何故ならば真理は平等のもので、この体験は毎日の生活が庭の掃除と 
なり、坐禅の単(牀〕の掃除となる。日日のこのようにして掃除し続け、今日も 
来月も来年もと続けて掃除する、このような生活は浄•不浄を超越した絶対境 
の現成' 仏の現成、真理の現成である。即ち諸法の一切が「不浄」の真実人体と 
なるのである。この観察の立場をかえると観身というのは身観である。我が身 
を観察することは、観る我も見られる我も身心一体である。身観にて、身が身 
を観るのであり、他のものを観るのではないから、全身独立して余物の存在を 
許さない絶対境である。これを「正当観」と名づける。身は不浄であると観ず 
るその時は自己に対する一物も無い全身独立独歩の境地である。観の外に物の 
ない境地である。故に身不浄観を体験し現成する時、心観はすべて身観の中に 
あるから、探し求めても、その相を現わすことはない。何となれば身と心とは 
一つのものであるから。 
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浣洗すといへども、なほこれ水をもち 
ゐる、なほこれ衣をあらふなり。一番 
洗•両番洗に見浄ならざれば、休歇に 
滞累することなかれ。水尽更用水な 
り、衣浄更浣衣なり。水は諸類の水と 
もにもちゐる、洗衣によろし。水濁知 
有魚の道理を参究するなり。衣は諸類 
の衣ともに浣洗あり。恁麼功夫して、 
浣衣公案現成なり。しかあれども、浄 
潔を見取するなり。 この 宗旨、かなら 
ずしも衣を水に浸却するを本期とせ 
ず、水のころもに染却するを本期とせ 
ず。染汙水をもちて衣を院洗するに、 
浣衣の本期あり。さらに火風土水空を 
用著して衣をあらひ物をあらふ法あ 
り、地水火風空をもちて地水火風空を 
あらひきよむる法あり。 

いまの観身不浄の宗旨、またかくの 
ごとし。これによりて蓋身蓋観蓋不 
浄、すなはち1生袈裟なり。袈裟もし 
嬢生袈裟にあらざれば、仏祖いまだも 
ちゐざるなり、ひとり商那和修のみな 
らんや。この道理、よくよくこころを 


このようであるから、この体験は金剛の如く堅固な証りであり、また仏の証 
り三昧なのである。これが観身不浄である。釈尊が夜半の空に明星を見て証り 
を開かれた道理を観身不浄というのである。この証りの道理からすれば、？ sg い 
浄いの論ではないのである。どんな人でも一応は肉体は不浄である。自己の現 
身は不浄であるが、浄•不浄を超越した証りの道理を参学すべきである。 

この参学は天魔が仏となるときには、天魔の身を観じて仏となり、仏が仏と 
なる時は、仏を観じてその仏性を発揮して仏身を現わすのである。人が仏とな 
るときは凡夫の身を観じて仏となるのである。魔が仏に、仏が仏に、凡夫が^ 
にそのように身を転ずるということは、各々が自己の現身を観ずる所に転身の 
活路のあることを参究すべきである。このことは、譬えば袈裟を洗う時のよう 
である。水は衣に汚され、衣は水に浸される。この水を用いて衣を洗い、この 
水を何度か代えて洗っても水で洗うことにかわりはない。衣は洗えば洗うほど 
浄くなる。一度洗って浄くならなければ二度三度ときれいになるまで洗って少 
しも休んではいけない。水が尽きたら更に水を入れるのである。衣が浄くなれ 
ば更に衣を洗って浄くするのである。水はきれいな水ばかりでなく、濁った 
水、川の水、溪の水、雨の水等あらゆる水を使用してもよろしい。水があまり 
にもきれいである処には魚は棲まぬという道理も明らめるべきである。怒にも 
五条、七条、九条……二十五条など、あらゆる衣がある。従ってそれらの洗濯 
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とめて参学究尽すべし。 


観受是苦と V 'ふは、苦これ受なり。 
自受にあらず、他受にあらず。有受に 
あらず、無受にあらず。生身受なり、 
生身苦なり。甜熟瓜を苦葫蘆に換却す 


の 方法も 様々 ある。その洗濯の法を工夫して行うべきである。このことが仏道 
の現成である。 

しかし、観身不浄としての洗濯は不浄も元から清浄のものと諦観することで 
あり、浄不浄を超越しているという精神を根本とするのであるから、必ずしも 
衣を水に入れて、よごれを除くことのみを目的としない。よごれた水を用いて 
衣を洗い「ものごと」を洗う道理を得るにある。更に地水火風空を用いて衣を 
洗い、一切のものを洗い浄める法があり、また地水火風を用いて地水火風を洗 
い浄める法がある。これが観身不浄の真髄である。 

この故に身という時は徹底、身になりきり、観の時は徹底して観になりき 
り、不浄の時は、徹底して不浄になりきるのが観身不浄である。不浄が不浄す 
るのである。一切余物をまじえぬ相と行である。嬢生袈裟(印度の第三代目の仏 
祖、商那和修尊者は袈裟をまとうて生れて来られた故事)である。袈裟が純粋の嬢生 
袈裟でなかったなら、諸仏諸祖はこれを伝衣として使用せられなかったであろ 
う。ただ商那和修尊者だけが袈裟を用い伝えられたのではない。この道理をよ 
く心に留めて究明すべきである。 

「即ち受は是れ苦なりと観ずる」というのは、苦は即ち受である。受とは感 
覚意識で、その感覚や意識は、自己が受けるのではない。感受として本来ある 
ものでない。自己が受け、他己が受けるものでもなく、感受としての本来の有 
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るをいふ。これ皮肉骨髄ににがきな 
り、有心•無心等ににがきなり。これ 
一上の神通修証なり。撤蒂より跳出 
し、連根より跳出する神通なり。この 
ゆ糸に、将謂衆生苦、更有苦衆生な 
り。衆生は自にあらず、衆生は他にあ 
らず。更有苦衆生、つひに瞞他不得な 
り。甜瓜撒藉甜、苦匏連根苦なりとい 
へども、苦これたやすく摸索著すべき 
にあらず。自己に問著すべし、作麼生 
日 THU 苦。 


でもなく、無でもない。 

しかし現実の上から見れば苦もあり受もあるけれども、受は因縁によって生 
ずる受であるから、この受は生身の受である。そしてその苦も空性であるから、 
現実の上の仮りの生身に感受する苦である。このように見るものの苦楽は対立 
的な観念上の存在で実存しないから、苦が楽となり楽が苦となったりする。自 
性のない空のものである。このことを譬えていえば「熟して甘くなった瓜を！ 
いひょうたんに換える」ようなもので、迷いを証りに換え、生死の苦を涅槃 
(解脱)に転ずることである。 

このように苦を楽に転じてしまえば皮肉骨髄まで苦くなってしまい、苦い時 
は苦いになりきり、苦いの天地である。凡夫も聖者も無心のものも悉く苦いに 
徹するのである。このことは各自の一心上に修証自在である。 

この自由の修証は蒂の甘さから脱出し、蓮根の苦さから脱出する自由な働き 
である。この故に脱出の自由の働きというのは、自己の仏の境地から一転して 
衆生救済の慈悲の心に展開した自由な心の働きである。 

この故に r 将に衆生苦と、更に苦衆生あり」である。即ち苦が全世界である 
から、苦も衆生(存在)の中に含まれるものである。即ち苦としての衆生の存 
在を否定することは不可能であるというのである。 

甘い瓜の甘さは#まで甘く、苦いひょうたんは根に連る苦さという、この甘 
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苦は、認識を超越した宇宙的な原性であるから、科学的、哲学的な知識では把 
握できず、ただ禅の境地に於てのみ体験し得るものであるから、その諦観は頗 
るむずかしいものである。この甘苦の体験は他に求めるべきでなく、何が甘苦 
かは自己が体験する以外にはない。 

「心は無常なりと観ずる」というのは、曹谿山 a 能禅師の「無常は即ち仏性 
である」の言葉のように、無常の解釈は多くの複雑な意籤があるが、つまると 
ころは、無常とは即ち仏性自体のことである。永嘉真覚大師の語に「諸行は無 
常であり一切のものごとは空であると観ずる心が、如来の大円覚(絶大円満な 
証りの智慧)である」と言うのがある。 

いまのこの観心無常は如来大円覚である。その大円覚と如来とは一体のもの 
である。心と観もまた一つのものである。観るものと観られるものは一如であ 
る。観は心自体であるから、心が求めなくとも境に随うから、心のあるところ 
には観もあるのである。この時に無上の証りが現成するのである。この仏心が 
無常であり、観心である。この心は必ず、常とか無常という時の差別観の上の 
現象ではない。故に観心無常の無常の道理は、常と無常の差別観を否定し超越 
した立場から観るのであるから、常は無常であり' 無常は常であり、常と無常 
と一つのものであり、真理自体である。仏の心’仏の「すがた」、仏の「はたら 
き」である。 


観心無常は、曹谿古仏いはく、無常 
者即仏性也。 

しかあれば、諸類の所解する無常、 
ともに 仏性なり。 

が嘉真覚大師云、諸行無常一切空、 
即是如来大円覚。 

いまの観心無 常、 すなはち如来大円 
覚なり、大円覚如来なり。心もし不観 
ならんとするにも、随他去するがゆ^ 
に、 心 もし あれば観もあるなり。おほ 
よそ無上菩提にいたり、無上正等覚の 
現成、すなはち無常なり、観心なり。 
心かならずしも常にあらず、離四句、 
絶百非なるがゆ糸に牆壁瓦礫•石頭大 
小、これ心なり、これ無常なり。すな 
はち観なり。 
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観法無我は、長者長法身、短者短法 
身なり。現成活計なるがゅ袅に無我な 
り。狗子仏性無なり、狗子仏性有な 
り。一切衆生無仏性なり、一切仏性無 
衆生なり。一切諸仏無衆生なり、一切 
諸仏無諸仏なり。一切仏性無仏性な 
り、一切衆生無衆生なり。かくのごと 
くなるがゆ表に、一切法無一切法を、 
観法無我と参学するなり。しるべし、 
跳出渾身自葛藤なり。 


釈迦牢尼仏言、一切諸仏菩薩、長 
安1一此法 T 為二聖胎1也。 

しかあれば、諸仏进1、ともにこの 
四念住を聖胎とせり。しるべし、等覚 
の聖胎なり、妙覚の聖胎なり。すでに 
一切諸仏菩薩とあり、妙覚にあらざら 


_壁も瓦や礫も大小の岩石などの一切の「ものごと」は心である。万法は無 
常である。これを観というのである。 

観法無我というのは、長いものは長いまま、短いものは短いまま、各々自己 
のありのままのすがたと「はたらき」であり、自然のままの存在であり、これ 
らを主宰しているものはなく、独立の現成であり、天真の発露である。その本 
性は無我である。 

趙州の「狗子仏性」は無であり、有である。「一切衆生に仏性なし」であ 
る。「一切仏性は衆生なし」であり、「一切の諸仏に諸仏なし」であり、「一切仏 
性に仏性なし」であり、「一切衆生に衆生なし」である。このような道理であ 
るから、一切のものは一切のものでないと観ずるのである。一切存在の実体は 
空である。この一切の存在を空であると観ずることが「観法無我」であると参 
学すべきである。このことの究明は、不惜身命の上、身心脱落して始めて現 
成するのである。 

釈迦牟尼仏の言葉に T 一切の諸仏、菩薩は、とこしえに、 この 四念住の法に 
安ず る ことを、仏.菩薩となる直接の聖胎 とする」とある。 それ故に歴代の諸 
仏や菩薩は、共にこの四念住を学び行ず る ことを、その修証の聖胎 ( 聖なる母胎 ： r 
即ち種因とせられた。四念住の修証は等覚の聖胎であり、妙覚の聖胎である。 
しかし翻って考えるのに、釈尊は「すでに一切諸仏菩薩」といい、妙覚でない 
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ん諸仏も、これを聖胎とせり。等覚よ 
りさき、妙覚よりほかに超出せる菩 
薩、またこの四念住を聖胎 とするな 
り。 まことに 諸仏諸祖の皮肉骨髄、た 
だ四念住のみなり。 

四正断、あるいは四正勤と称す。 

一者、未生悪令不生。 

二者、已生悪令減。 

三者、未生善令生。 

四者、已生善令増長。 

未生悪令不生といふは、悪の称、か 
ならずしもさだまれる形段なし。ただ 
地にしたがひ、界によりて立称しきた 
れり 。しかあれども、未生をして不生 
ならしむるを仏法と称し、正伝しきた 
れり。外道の解には、これ未萌我を根 
本と せりと いふ。仏法にはかくの ごと 
くなるベからず。しばらく問取すベ 
し、悪未生のとき、いづれのところに 
か ある。もし 未来に ありと いはば、な 
がくこれ断滅見の外道なり。もし未来 
きたりて現在となるといはば、仏法の 
談にあらず、三来混乱 しぬべし。 三世 


諸仏も、菩薩もこれを聖胎とするのである。だから等覚•妙覚よりもなお外に 
超出する菩薩も、四念住を聖胎とするのである。真に諸仏•諸祖の身心はこの 
四念住のみである。 

四正断、或いは四正勤とも言われる(また四意断•四正勝とも)。第一は未だ生 
じていない悪を生ぜしめないこと。第二は巳に生じている悪心を減せしめるこ 
と。第三は未だ生じていない善心を生ぜしめること。第四は現在する善心を増 
大ならしめることの修行である。 

未生の悪を生ぜしめないというのは、仏教では先天的に善悪の本性は無い。 
従って悪の本性が無いから悪と名づける固定なものは必ずしも存在しない。そ 
れならどうして悪が生ずるかというと、ただ環境の影響の因縁によるのみであ 
る。悪と称するものは、この意味によって生ずるのである。悪の発生は、この 
ように客観的なもろもろの影響の因縁によるから、悪心が未だ起きない以前に 
悪心が生じないようにするのを仏法というのである。その仏法を歴代の祖師は 
正伝して来られたのである。 

外道の教えでは、固定した我というものが先天的に内在するというのであ 
る。仏教ではそのようには言わない。今、ここに問題がある。悪が未生の時、 
悪の根源はどこにあるのか。もし未来にありというならば外道の断見の思想で 
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混乱せば、諸法混乱すべし。諸法混乱 
せば、実相混乱すべし。実相混乱せ 
ば、唯仏与仏混乱すべし。かるがゆ^ 
に、未来はのちに現在となるといはざ 
るなり。さらに 問取すべし、未生悪と 
は、なにを称すべきぞ。たれかこれを 
知取見取せる。もし知取見取すること 
あら ば、未生時 あり、 非未生時 あら 
ん。もしし か あら ば、未生法と称すべ 
からず、已滅の法と称しつべし。外道 
および小乗声聞等に学せずして、未生 
悪令不生の参学すべきなり。弥天の積 
悪、これを未生悪と称す、不生悪な 
り。 不生 とい ふは、昨日説定法、今日 
説不定法なり。 


已生悪令減といふは、已生は尽生な 
ソ。尽生なりとは半生なり、半生なり 


ある。未来の悪が現在に来て悪と成るというならば前後倒錯も甚だしい。これ 
は仏 S - の考え方ではない。このような考え方は皆、時間の関係、三世の関係が 
混乱してしまう。三世の関係が混乱すれば、空間の関係、ものごとが混乱す 
る。ものごとの混乱は、ものごとの真理の体験が混乱する。ものごとの真理の 
体験が混乱すれば、諸仏諸粗の仏道の体験は得られない。だから未来が決して 
現在とはならぬことは当然のことである。未生の悪とは何を言うのであろう 
か。何処かに実在する悪があるのであろうか。誰がそれを知り見たものがある 
のであろうか。もしあれば悪の生じない時もあり、未来に非ざる時もあるであ 
ろう。そうだとすれば未生の生というものがあれば未生のもの(悪)とはいえ 
ぬ。已に滅したもの(悪)というべきである。外道や小乗教等を学ばないで、 
仏教の「未生の悪を生ぜしめない」ことを参学修行すべきである。弥天の積 
悪、環境に満ちた悪を未生悪というのである。これを不生の悪というのであ 
る。 

不生の意は未生とか生とかいう定まった実体があれば、今日、昨日も定法を 
説くが、定まったものがないから、昨日の定まったことが今日は定まらないこ 
とというのである。 

「已生の悪を減せしむ」とは、已生とは全人生のこと、また人生の半分のこ 
とをいう。何故ならば我々の生命は半分は生き半分は死んでいる。正味の人生 
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とは此生なり。此生は被生礙なり‘跳 
出生之頂額なり。これをして滅ならし 
むといふは、調達生身入地獄なり、調 
達生身得授記なり。生身入驢胎なり、 
生身作仏なり。かくのごとくの道理を 
拈来して、令滅•の宗旨を参学すべきな 
り。滅は滅を跳出透脱するを滅とす。 


未生善令生といふは、父母未生前の 

めん iPv- さんばう みんこ 

面目参飽なり、朕兆已前の明挙なり、 
威音以前の会取なり。 


已生善令増長は、しるべし、已生善 
令生といはず、令増長するなり。自見 
明星訖、更教他見明星なり、眼睛作明 
星なり。胡乱後三十年、不曾醋な 
り。たとへば、増長するゆ袅に已生す 


は半生である。この半生が全人生なのである。この生は悪そのものである。悪 
になりきっている。この已生なる悪を滅ならしめるとは、恰かも、提婆達多が 
釈尊を殺そうとして生きながら地獄に落ちたようなことである。しかし悪は悪 
ながら滅である。提婆が地獄に落ちて悪を滅することによって、天王如来とい 
う仏になることの予言を授けられた。罪悪を懺悔した時には罪悪は消滅し去 
る。元来、悪の本性は無いものである。故に悪の消滅した時は41具の仏性が現 
われるから、未来に於て仏となり得る可能性があるという予言を得るのである。 

これは生身のまま驢馬の胎に入るということである。仏体の中に跳び込んで 
仏となることである。この滅悪の道理を提起して、その根本義を参学すべきで 
ある。その道理と いうのは、 滅はどこまでも滅であって滅の外に何もないとい 
うことである。 

未生の善を生ぜしめるということは、本来の面目たる仏心を開発現成するこ 
とである。この仏心は無限の過去からかくれない人間の本性である。威音王以 
前からの諸仏の仏道体験なのである。 

已生の善を増長せしめるということは、過去の善心即ち仏心をそのまま「生 
ぜしめる」のではなく、拡大増長させることである。恰かも、釈尊が暁の明星 
を見て大悟徹底されて仏陀となられた後、直ちに鹿野苑の苦行林で五人の比丘 
に、最初に説法せられたのを始めとして、その後、四十九年の間、多くの；4弟 
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るな り。 この ゅ袅に、渓深杓柄長な 子や世の人々に説法せられたように、他の為に正しい教えを説くことを、已生 
り、只為有所以来なり。 の善を増長せしめるというのである。 

また馬袓道一禅師が三十年間に及ぶ悟りの坐禅は已生善である。馬袓が常 
に、その日の米塩の資に不足しなかったのは、已生の善行の功徳が増大するか 
ら已生するのである。この故に溪は深いもの、柄杓の柄は長いもの、その何れ 
も真理として、溪も柄杓の柄も、真理の一体一物となり、已生も増長もまた一 
体である。 

四神足は四如意足ともいう。四念処は智的判断の修練であって、四正勤は精 
進の修練をしても定力が微弱だから、この四神足を修練することによって定と 
慧とを均等ならしめ、修行が成就するから四如意足というのである。 

四神足というのは一には欲神足、二には心神足、三には進神足、四には思惟 
神足をいう。 

欲神足とは、迷いの眠りから腥めることである。睡る我が、目喔めている彼 
を礼拝し渴仰することである。恐らく欲神足は外道の修行法のように身心の因 
縁に囚われて行うことではない。身心を脱落して自由の働きを体験することで 
ある。この自由自在の働きの有り様は、果てしない空を飛ぶ鳥のようであり、 
また底の知れない水中を行く魚のようでも ある。 

心神足というのは橋壁や瓦礫の心であり、山河や大地の心の ことで ある。森 


四神足 

一者、欲神足。 

二者、心神足。 

三者、進神足。 

四者、思惟神足。 

欲神足は、図作仏の身心なり、図睡 
快なり、因我礼做なり。おほょそ欲神 
足、さらに 身心の因縁に あらざる な 
り。莫涯空の鳥飛なり、撒底水の魚行 
なり。 

心神足は、牆壁瓦礫なり、山河大地 
なり。条条の三界なり、赤赤の椅子. 
竹木なり。尽使得なるがゆ袅に、仏祖 
心あり、 凡聖心あり、草木心 あり、 変 
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化心あり。尽心は心神足なり。 

進神足は、百尺竿頭驀直歩なり。い 
づれのところかこれ百尺竿頭。いはゆ 
る、不蔫直不得なり、驀直一歩はなき 
にあらず。這裏是甚麽処在、説進説 
退。正当進神足時、尽十方界、随神足 
到也、随神足至なり。 

思惟神足は、 

無本可拠なり。身思惟あり、心思惟あ 
り、識思惟あり、草鞋思惟あり、空劫 
已前自己思惟あり。これを四如意足と 
いふ。無躊躇なり。 


C つしき 

切仏祖、業識茫茫、 


羅万象の心、全宇宙の心である。それらの「ものごと」は、自性の無い存在で 
あるから、赤裸々&ありのままの椅子、ありのままの竹や木である。これらの 
「ものごと」は悉く皆、自らのその働きを現わしているのであるから、仏祖心、 
凡聖心、草木心、変化心等の各々の心がある。皆、悉くの心は心神足であると 
知るべきである。即ち心自らの「はたらき」そのものである。 

進神足というものは、百尺竿頭驀直歩、百尺竿頭に真直ぐに一歩を進める働 
きである。百尺竿頭とは頂上のこと、悟りの境を指す。悟りにも自己本位と利 
他的の悟りがある。自己本位の悟りは山の頂上で世間と絶縁して下界を睥睨し 
ているのだが、真の悟りは自己を捨て悟りの境に一歩も滞ることなく、頂上か 
ら山を下って下界に降りて人々の群に投じて衆生救済の働きを発揮する。この 
仏祖の正に神足(如是足)に精進する時、即ち百尺竿頭一歩を進める時は、仏 
心(真理)と百尺竿頭とは一つのものになって、身心脱落し脱落身心する、大 
解脱境が現成するのである。 

思惟神足とは、一切の仏祖の思惟は認識.意識を超えたものだから、茫々と 
して拠り所がなく、思惟したり思惟せられたりする思惟の範疇を跳出して解脱 
した境地であり、身心脱落の思惟である。是非を跳出せるものである。仏心の 
思惟であり、仏の識思惟であり、仏の宇宙の思惟である。仏の無限時以前の自 
己の思惟である。この四神足を四如意足ともいう。この思惟は無躊躇というこ 
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釈迦牟尼仏言、未レ運而到、名 n 如 

IT 

しかあればすなはち、ときこと、き 
りのくちのごとし。方あること、のみ 
のはのごとし。 

五根 

一者、信根。 

二者、精進根。 

三者、念根。 

四者、定根。 

五者、慧根。 

信根は、しるべし、自己にあらず、 
他己にあらず。自己の強為にあらず、 
自己の結構にあらず。他の牽挽にあら 
ず、自立の規矩にあらざるゆ袅に、東 
西密相附なり。渾身似信を信と称する 
なり。かならず仏果位と随他去し、随 
自去す。仏果位にあらざれば信現成あ 
らず。このゆ袅にいはく、仏法大海信 
為能入なり。おほよそ信現成のところ 
は、仏祖現成のと ころな り。 

精進根は、省来祗管打坐なり。休也 


とができる。 

釈迦牟尼仏は如意足について「未だ歩を運ばずして到る。これを如意足と名 
づける」と説いておられる。一念が生じない以前、本然の仏心が現成するよう 
に、今の四如意足の状態は空とぶ鳥のように自由である。この神通の妙用を如 
意足と名づけられたのである。その様相を形容すると錐の尖端のようにあらゆ 
る物を自由に突き貫き、また四角の鑿の刃が孔を自在に掘削するようである。 

五根というのは、一に信根、二に精進根、三に念根、四に定根、五に慧根を 

いう。 

信根は仏法僧の三宝に身心を投げ入れて信じ帰依することである。根の意は 
信、精進、念、定、慧の力によって諸々の善事を生む根本となるという意であ 
る。ここで知っておかねばならぬことは、信根は自らにあるものでも他人にあ 
るものでもない。また自らの強要に よる ものでもな く、 自らの創造に よる もの 
でもなく、他からひきずられて起るものでもない。それかといって、自らの立 
てた規矩によって生ずるものでもない。この信は仏祖正伝の仏心としての信で 
ある。自らの全身心が信と一つになることを信というのである。仏は信と一つ 
である。信もまた仏と一つのものである"信と仏とが別々のものであっては信 
の現成ではない。大智度論に「仏法は大海の如く、信をもって能く入ることを 
得」とある。信の現成は仏祖の現成である。 
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休不得なり、休得更休得なり。大区区 
生なり、不区区者なり。大区不区 、I 
月二月なり。 

釈迦平尼仏言、…我常勤精 I 、是故 
我已得レ成 n 阿耨多羅三藐三菩提？ 

いはゆる！ B 勤は、尽過現当来、頭正 
尾正なり。我常勤精進を、我已得成菩 
提とせり。我已得成阿轉菩提のゆ袅 
に、我常勤精進なり。しかあらずば、 
いかでか常勤ならん。しかあらずば、 
いかでか我已得ならん。論師経師、こ 
の宗 IT を Ji 聞すべからず、いはんや参 
学せるあらんや。 

念根は、枯木の赤肉団なり。し郝献酿 
を枯木といふ、枯不は念根なり。摸索 
当の自己、これ念なり。有身のときの 
念あり、無心のときも念あり。有心の 
念あり、無身の念あり。尽大地人の^叩 
根、これを念根とせり。尽十方仏の命 
根、これは念根なり。一念に多人あ 
り、一人に多念あり。しかあれども、 
有念人あり、無念人あり。人にかなら 
ずしも念あるにあらず、念かならずし 


精進根は、発心して専ら坐禅することである。大悟の後も生きている限り休 
むことなく坐禅に精進(努力)することである。精進根は 休もうとしても休む 
ことができない坐禅三味、精進する原動力となる心の「はたらき」である。 こ 
の精進根は精進を勤めるとか勤めないとかの相対的観念を超越した絶対的な心 
性の発露、無意識的に現成するものである。 

釈迦牟尼仏が言われた。「我は常にもっぱら精進して、遂に IE !« 5 を得る こと 
ができた」と。釈尊のこの言葉の r 常に勤めた」とは過去から現在に至るまで 
終始一貫して勤精進して来たとの意である。 

「我れ常に勤めて精進す」とは、我れ巳に正覚を得ることである。正覚を得 
ることは勤めて精進することである。もしそうでないならば、どうして常に勤 
むといえようか。どうして我れ巳に正覚を得といえようか。経を論じたり説い 
たりする仏教学者にはこの真義は解らない。従って、このような人々に参学す 
るものは一人もあろうはずがない。 

念根というのは枯木の赤肉団(肉体)である。即ち念根は枯木なる仏心の血 
の通った肉体をいう。枯木が念根なのである。「念」というのは自己を反省し、 
修行によって探し求め発見した自己をいうのである。 この 念は有身のときの念 
も あり、また無心のときの念 も あり、有心の念 も あり、無身の念 も ある。 この 
ように言うと念の存在は普遍的な真理としての命根(生命)である。いうなら 
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も人にかかれるにあらず®しかありと 
いへども、この念根よく持して究尽の 
功徳あり。 

定根は、惜取眉毛なり、策起眉毛な 
り。このゆ袅に、不昧因果なり、不落 
因果なり。 ここをもて、 入驢胎、入馬 
胎 なり。 いしの玉を つつめるがごと 
し、全石全玉な りと いふべからず。地 
の山をいただける がごとし、 尽地尽 山 
といふべからず。しかあれども、頂額 
より跳出し跳入す。 

慧根は、三世諸仏不知有なり、狸奴 
白牯却知有なり。為甚如此といふべか 
らず、いはれざるなり。鼻孔有消息な 
り、拳頭有指尖なり。驢は驢を保任 
す、井は井に相見す。おほよそ根嗣根 
なり。 


ば全世界の人々の生命、全世界の仏の生命を念根とするのである。一念に多く 
の諸仏、諸菩薩を念ずる人があり、一人で三毒五欲などを念ずることもあるけ 
れども、必ずしも念あるに限らない。又、人があれば念があるものでもない。 
念ずる人も念じない人も別人ではない。何となれば人に拘らない。然し、この 
念根をよく保ってゆく時には尽大な功徳が現われるのである。 

定根というのは仏祖の解脱の境の根本精神の働きである。自らにあっては大 
悟の心の働きとなり、他に対しては他を覚らせる心の働きとなるのである。即 
ち、 自利、利他の二つの行いが一つの働きとなって現成する、これが定根であ 
る。だから定根は仏祖の自受用三昧(悟りの心を自ら自由に用い行う)である。こ 
の定根の働きは因果を超越している境地である。因果の道理を味さないと同時 
に、因果の道理に囚われない。この道理は驢馬は驢馬に胎み、馬は馬に胎むの 
である。 

石が玉を包んでいるようである。全石は全玉とはいえない。それは大地が山 
をのせているようなものである。山を凡ての地といい、大地を凡ての山といえ 
ない道理である。然し真理の働きは' あらゆるものごとの対立せる一つ一つ 
が、自らを跳出して他の者と融合し調和しているのである。 

慧根は仏智慧の根本の働きである。「三世の諸仏あることを知らないで、却 
って黨奴(猫)•白拈(牛)あることを知る」ものである、それはどういうも 
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五力 

一者、信力。 

一一者、精進力。 

三者、念力。 

四者、定力。 

五者、慧力。 

信力は、被自瞞無廻避処なり、被他 
喚必廻頭なり。従生至老、只是這箇な 
り。七顚也放行なり、八倒也^^ 
り。このゆ爰に、信如水清珠なり。伝 
法伝衣を信とす、伝仏伝祖なり • 


のかと言ってはならない。言葉では説くことのできないものであるからであ 
る，鼻孔の出入の息の消息であり、拳頭に指が有るという至極当然なことが慧 
根である。鼻孔.拳頭みな自からの全現である。これが慧の解脱の相であり、 
仏性の全現である。驢馬が井戸を見ている時、井戸の水の影も驢馬を見ている。 
両者共に観ることに徹している。観るものと観られるものの両者の差別を超え 
た解脱の境を現わしている。心ある驢馬も心なき井戸も互いに自己を解脱して 
自己の本来の面目に徹している。慧は対立をもたない。慧は絶対性のもので余 
物をまじえない。慧根は慧根を相続するのである。慧根は慧の根本の働きであ 
る。 

五力というのは一には信力、二には精進力、三には念力、四には定力、五に 
は慧力をいう。 

信力とは信根によって鍛錬した力によって一切の邪信を打ち砕く力である。 
一面に自信力の強さのあまり、慢心して他を顧りみないで自己の立場を失って 
しまい易いから、その自信力を主観的、客観的によく見究める ことで ある。こ 
の信力は生を享 けてから 老人に至るまで一生を貫く根本力で ある。 正覚を得る 
ための信力は七顛八倒の修証の活現である。この故に信は清水の如く、澄みき 
った珠のようなものである。仏祖が仏法を伝えられ、その「証し」の袈裟を伝 
えられる一大事も信をその内容とするのである。 
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精進力は、 ni ? 仃不得底なり、行取 
11 s -掙底なり。しかあればすなはち、 
説得一寸、不如説得一寸なり。行得 I 
句、不如行得一句なり。-力裏得力、こ 
れ精進力なり。 

念力は、15人鼻孔九殺人なり。この 
ゆ袅に、鼻孔拽人なり。抛玉引玉な 
り、抛埤引博なり。さらに未抛也三十 
棒なり、天下人用著未磷なり。 

定力は、或者如子得其母なり、或者 
如母得其子なり。或者如子得其子な 
り、或#; i 如母得其母なり。しかあれど 
も、 £ i . l ' iiMs2 にあらず、以金買金にあ 
らず、唱而弥高なるのみなり。 

慧力は、年代深遠なり、如船遇度な 
り。かるがゆ*に、ふるくはいはく、 
如度得船。いふこころは、度必是船な 
り。度の度を堊礙せざるを船といふ。 
春氷自消氷なり。 


精進力は、師について仏道を参学する時、師の説法や棒喝の手段で及ばない 
処を説破し、或いは言語を以ってしても、無言にしても及ばない処を体験する 
ものである。このようであるから一寸を説くより、一寸を行うに如かずであ 
り、一句を説くより一句を行うに如かずである。この一寸の行持、一句の行持 
が徹底的に続けられて行く不屈不撓の力が精進力である。 

念力とは虚空の如き広大な力である。この力は実に自由無礙の絶対的な力で 
ある。石晕和尚が智蔵和尚の鼻の孔に指をつっこんで力まかせにひっぱった 
ら、智蔵が「あっ、人殺し」と言った。その時、虚空が鼻の孔にとび込んで来 
た。念力は石鞏の偉大な力であり、智蔵はまた虚空を鼻にひきずりこむ。この 
ような超越的な自由無礙の力である。いわば念力は一切を超越した仏心の力、 
真理の力である。故に石鞏の力、智蔵の力ともなる。だからこれらの虚空の力 
も石鞏の力、智蔵の力も皆、仏心の力、真理の力である。この話は石鞏が智蔵 
の鼻孔を拽くとあるが、一面では、石鞏の鼻孔が智蔵の鼻孔を拽いたのであ 
る。その鼻孔も皆、虚空の力そのものである。このことは、玉を抛げて玉を引 
き、甎を投げて甎を引くのに拘らず、甎を抛げて玉を引く要はないとする、か 
すかな心(玉•瓶に拘らず保持しようとする心)が起きても三十棒に価する。念力 
はこのようなものであるから、天下の人々が念力をどれ程使用しても、その光 
は煌々として輝いて減ずることがない。 


135 第六十 三十七品菩提分法 



七 

一等 

者覚 


定力とは、子が母を得たように力強いものである。またその母が子を得たに 
等しい。それは定力によって本来の心が如実に現われて、その「はたらき」が 
現成するように、母は母の本来の心を発揮し、子は子の本来の心を発揮する。 
この間、母子不二である。母の生んだ子であり母から生れた子であり、元は一 
体のものである。然るに、この母子不二の因縁を金貨で金を 買う といったよう 
な相対的な事実はあてはまらない。 

慧力とは' 年代深遠、即ち無限時の過去よりの仏の智慧の力である。この仏 
智なる慧力は、世の船が人々を渡すことができるように、この慧力の船を得る 
ことによって、迷える人が仏道の海を渡って、正覚の彼岸に到ることができる 
のである。 

だから法華経に r 渡るに船を得るが如し」と説かれている。 この 要旨は迷い 
の此の岸から正覚の彼の岸にゆくのには、何としても仏道なる海を渡らねばな 
らぬ。海を渡るには慧力、即ち仏智の力である船の力を借りねばならぬ。船の 
力は渡ることにある。渡ることに何の障害となるものは一つもない。天気晴朗 
にして波静かである。岸べには僅かに淡い緑の上に、春の雪が陽に照らされて 
いる。 

一七等覚支とは択法覚支、精進覚支、喜覚支、除覚支、捨覚支、定覚支、念 
択法覚支。 覚支の七つである。仏道の理想とする正覚を体験するには戒律と禅定と智慧を 
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二者、精進覚支。 

三者、喜覚支。 

四者、除覚支。 

五者、捨覚支。 

六者、定覚支。 

七者、念覚支。 

択法覚支は、毫筵有差、天地懸隔な 
り。このゆ袅に、至道不難易、唯要自 
揀択のみなり。 

精進覚支は、不曾攙奪行市なり。自 
買自売、ともに定価あり、知貴あり。 
屈己推人に相似なりといへども、通身 
撲不砕なり。一転語を自売することい 
まだやまざるに、一転心を自買する商 
客に相逢す。驢事未了、馬事到来な 
り0 

喜覚支は、老婆心血滴滴なり。大悲 
千手眼、遮莫太多端、臘雪梅華先漏 
泄、来春消息大家寒なり。しかもかく 
のごとくなりといへども、活鏺鏺、笑 
呵呵なり。 

除覚支は、もしみづからがなかにあ 
りて は、みづからと群せず、他のなか 


均等に仏道として行ずる時、始めて現成するから、正覚のことを等正覚とい 
うのである。その正覚を得る修行の事項方法に七種あるから七覚支という。支 
とは道のことである。 

択法覚支というのは慧の力をもって「ものごと」の真偽を簡択することであ 
る。その慧は定と均等する慧である。もし這の間に髪の毛位の隙があっても天 
地の隔が生ずるから、仏道を究めるのはむずかしくもあり、また易しくもあ 
る。仏道は難易を超越したものである。 

精進覚支とは、仏道の修行を励むことである。それは恰かも玄沙宗一禅師の 
話にある市の行商人の群に入って無理な売買をするような無理に証りを得よう 
とする正しくない精進のことではない。無理のない正しい精進は、それなりに 
立派に価値があり貴さがある。その貴さは無限の価値としての精進覚である。 
その力は自らを屈して人の為にするに似ているが、全身を砕かれても砕けない 
強い精神力をもっている。精進覚支の一面は他の正覚を導くための機縁となる 
一転語を与えるやいなや、その一転語は自らのための一転語となるのである。 
この一転語は自利利他の精進である。自利利他の行持の一切は驢が去ったら馬 
が来るように、精進の中に証りが来るのである。 

喜覚支というのは正覚の心、自利利他の仏心の法悦、歓喜の心である。老婆 
の親切で切実な血の滴たりの如き心に似る。千手観音の掌の眼が一切衆生の苦 
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にありては、他と群せず。我得懈不得 
なり。灼然道著、異類中行なり。 

捨覚支は、設使将来、他亦不受な 
り。唐人赤脚学唐歩、南海波斯求象牙 
なり。 

定覚支は、機先保護機先眼なり。自 
家鼻孔自家穿なり、自家把索自家牽な 
り。しかもかくのごとくなりといへど 
も、さらに牧得一頭水牯牛なり。 

念覚支は、.鉛柱歩空行な り。このゆ 
袅に 、口 似椎眼如眉なりといふと も、 
なほこれ栴檀林裏爇栴檀、獅子窟中獅 
子吼なり。 


しみを観て、是れを救い給う心である。まことに多事多端なことである。その 
有り様は年の暮、雪中に、春に魁して咲き初め、清い香を漂せている梅花 
が、正月ともなれば花も咲きほこって、花の香も暖かく馥郁と天地に薫り、一 
陽来復の春を* I ぶことであろう。然し家の辺りは身も切られるかの厳寒におそ 
われよう。しかし、春に魁して咲く蕾に輝く春光の情景は、真に歓喜の風光そ 
のものである。見るもの自らほほえみを覚えずにはおられない。 

除覚支とは悪と迷いの自己を解脱して、他の中におっても他の悪や迷いから 
解脱すること。自は他をおかさず、他は自をおかさない。各々共に独立独歩で 
自己は自己に徹し、他は他に徹しきっている。この道理をはっきりと体験する 
ことができた時は、純一無雑の心地となり、異類の中に混じていても異類のも 
のとならない。他から解脱の仏行となる。 

捨覚支とは縁に よる 迷を捨てた解説の境である。この境地は真実とか虚偽と 
かの二見を断じきった境で、純一無雑の境であるから、仏身といえども受け入 
れない。唐の人は自国を歩くのに他国のことを学ばない。また南海のベルシア 
人は、自国の象牙を使用して他のものを求めない。 

定覚支は、人々は先験的に本具の仏性を体験している。自己の身心は即ち仏 
の身心である。眼は眼で自らの「はたらき」をなし、鼻は鼻自らの「はたら 
き」をなす。是れ皆、自らの定力の「はたらき」である。自己の定覚は自己の 
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八正道 支、* た八聖道と 4 称す • 

一者、正見道支。 

二者、正思惟道支。 

三者、正語道支。 

四者、正業道支。 

五者、正命道 W 
六者、正精進道支。 

七者、正念道支。 

八者、正定道支。 

正見道支は、眼睛裏蔵身なり。しか 


力で自己を引き出すのである。定覚支とはこのようなものであるけれども、 
さらに言えば一頭の水牯牛となりきった潙山禅師が、自らの水拈牛を牧餐す 
るに似ている。自己が回向返照して仏心を開発して仏地に到らしめるのであ 
る。 

念覚支とは、覚の思念と体験である。露柱(仏殿の円柱)が虚空を 歩くことで 
ある。即ち、有相無相を離れた解脱の境地をいう。だから念覚支とは、口が、 
椎(八角の四寸位の槌、禅院で食事の時、報告、鏊報等に用いる。下堂の時、維那が鳴 
らす)のようになり、眼が眉になったようである。この場合、口も眼もその 
「功用」はない。しかし、この無功用の「はたらき」は栴檀林の中で栴檀を!； 
くようであり、獅子の穴の中で獅子が吼えるようである。 

<正道支は、また<聖道支とも名づける。一に正則,支、ーーに迫脱鮮道支、 
三に正語道支、四に正業道支、五に正命道支、六に正精進道支、七に正念道 
支、八に正定道支である。 

正見道支とは、正しく真理を見ることである。全身これ目になりきることで 
ある。目とあらゆるものごととが一休となることである。このような正見の 
「功用」は無限の過去から先験的に体験し、本具せる仏眼に他ならない。この 
仏眼は無始以来の過去から、山は高く河は低いものとして、ありのままに真理 
の現成として見て来たのである。実相(真理、絶対の相)なる諸法(存在)と相 
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あれども、身先須具身先眼なり。向前 
の堂堂成見なりといへども、公案見成 
なり、親曾見なり。おほよそ眼裏蔵身 
せざれば、仏祖にあらざるなり。正思 
惟道支は、作是思惟時、十方仏皆現な 
り。しかあれば、十方現•諸仏現、こ 
れ作是思惟時なり。作是思惟時は、自 
己にあらず、他己を こえたり といへど 
も、而今も思惟是事已、即趣波羅奈な 
り。思惟の処在は波羅奈なり。古仏い 
はく、思量箇不思量底、不思量底如何 
思量、非思量。これ正思量•正思惟な 
り。破蒲団、これ正思惟なり。 

正語道支は、啞子自己不啞子なり。 
諸人中の啞子は未道得なり、啞子界の 
諸人は啞子にあらず。不慕諸聖なり、 
不重己霊なり。口是掛壁の参究なり、 

v' c 'さいこ. fN < わ v' os v' へき 

一切口掛一切壁なり。 

正業道支は、出家修道なり、入山取 
証なり。 

釈迦牟尼仏言、>三十七品是僧業。 

僧業は大乗にあらず、小乗にあら 
ず。僧は仏僧.菩蕹僧.声聞僧等あ 


見すること、そのことが正見なのである。故に、古来から「全身が目になり 
きらない」で見る仏祖は一人もないのである。仏祖はみな正見の持ち主であ 
る。 

正思惟道支とは、正しい思惟である。この思惟は解脱の思惟であり、仏心の 
思惟であり、祖師の思惟である。この思惟をなす時は、一切の諸仏が現成する 
のである。この時は人々もこの正思惟をなす時である。この思惟は仏の智慧に 
よるものであるから、自己にかかわる思惟ではなく'また他人の思惟でもな 
い。しかし昔、釈尊のみが正思惟を了って、波羅奈国の鹿野苑に往かれて五人 
の比丘たちに初転法輪(初めての説法)をせられたのみでなく、今日我々でも、 
この思惟を正伝するのである。釈尊のかつての波羅奈の思惟を思惟するのであ 
る。 

古仏の言葉に「この不思量底(解脱による思量、絶対智、仏智の境地)を思量せ 
よ、不思量底如何に思量すべき、非思量(不思量と同)」とある。この非思量が 
正思量、正思惟である。坐禅の蒲団(思量の)を破りきって失って坐禅三昧、 
解脱の境地の中に没入しきった心地が正思惟なのである。 

正語道支といぅのは「言語」を言わぬことである。「もの」を言わないとい 
っても自分は啞子になるのではない。しかし禅堂の大衆が叢林の清規(規則) 
に縛られて啞子になっているのは、未だ正語の真意を体験しての啞子ではな 
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り。いまだ出家せざるものの、仏法の 
正業を嗣続せることあらず、仏法の大 
道を正伝せることあらず。在家わづか 
に近事男女の学道といへども、達道の 
先蹤なし。達道のとき、かならず出家 
するなり。出家に不堪ならんともが 
ら、いかでか仏位を嗣続せん。 


しかあるに、二三百年来のあひだ、 
大宋国に禅宗僧と称するともがら、お 
ほくいはく、在家の学道と出家の学道 
と、これ一等な りと いふ。これただ在 
家人の屎尿を飲食とせんがために狗子 
となれる類族なり。あるいは国王大臣 


い。仏道に浅い啞子である。禅の道場に於て無言の大衆は世にいう啞子ではな 
い。正語に徹した啞子である。これらの啞子は諸仏にも囚われず自分にも囚わ 
れず、自分の口を壁にあずけて坐禅三昧となる。面壁九年の達磨大師の黙の体 
験が即ち正語の現成である。これが正語道支である。 

正業道支は正しい出家の修行を言うのである。釈尊の出家入山、苦行六年、 
樹下禅定等の修業を言うのである。釈迦牟尼仏は「三十七品の菩提分法は出家 
の正しい修行である」とお示しになった。そしてこの修行は大乗の修行でも小 
乗の修行でもない。僧には仏僧、菩薩僧、声聞僧がある。未だ出家しないもの 
が仏法の正しい修行を相続したことはかつてなく、仏法を正伝することは全く 
なかったのである。 

近頃、在家の二三の男女が仏道を参学することがあるけれども、未だ仏法を 
達道したという先例はない。仏法を究めた者は必ず出家するのである。出家の 
修行に堪えないものがどうして仏の相続ができようか。 

しかしながら、この二三百年来、大宋国に於いて禅宗の僧と称している僧達 
の多くは「在家の学道と出家の学道とは同一である」といっている。これらの 
ものは在家人の糞尿を食う為に犬となり下った畜生族である。 

また或る僧たちは国王.大臣に向って「万機の心(政治の心)は即ち仏祖の心 
であって区別はない」と言い放って いる。 国王とか大臣というものはまだ正し 
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にむかひていはく、万機の心はすなは 
ち祖仏心なり、さらに別心あらずとい 
ふ。王臣いまだ正説正法をわきまへ 
ず、大悦して師号等をたまふ。かくの 
ごとくの道ある諸僧は調達なり。嘴唾 
をくらはんがために、かくのごとくの 
小児の狂話あり、啼哭といふべし。七 
仏の眷属にあらず、魔党畜生なり。い 
まだ身心学道をしらず、参学せず、身 
心出家をしらず。王臣の法政にくら 
く、仏祖の大道をゆめにもみざるによ 
りてかくのごとし。維摩居士の仏出世 
時にあふし、道未尽の法おほし、学未 
到すくなからず。■蘊居士が祖席に参 
歴せし、薬山の堂奥をゆるされず、江 
西におよばず。ただわづかに参学の名 
をぬすめりといへども。参学の実あら 
ざるなり。自余の李附馬•楊文公等、 
おのおの参飽とおもふといへども、乳 
齡いまだ喫せず。いはんや画餅を喫せ 
%や、いはんや喫仏祖粥飯せんや。未 
有鉢盂なり。あはれむべし、一生の皮 
袋いたづらなることを。普勧すらくは 


い仏説、正しい仏法の何たるかを弁えていないから、このような言葉を聞いて 
すっかり悦んで、これらの者に大師号や禅師号などの師号を下賜しているので 
ある。このような僧たちは、実に悪逆の徒、提婆達多に等しい。国王.大臣の 
鼻水や唾液をもらって食うために、このような子供のざれ言のような言葉を吐 
くのである。まことに仏法の為に悲しむべきことである。これらの者たちは古 
来からの仏祖の親族ではなくて悪鬼、畜生のたぐいである。身心の修行を知ら 
ず、参学したこともない、身心を解脱する出家のことを知らず、一般的な政治 
の知識にも全く喑い愚者どもは、仏道の真意を夢にも知る箬はないのである。 

維摩詰居士 (維摩経の主人公)は釈尊の時代の人でありながら、仏道を究め尽 
くされていないことが多く、参学不十分のことが少くなかった。また龐蘊居士 
は各禅師をたずね参学して歩いたが、最後の師の薬山禅師からも仏道を得たこ 
との at 可を与えられなかった。同じ薬山禅師の門下の江西大寂禅師に及ばなか 
った。ただ、わずかに仏道を参学したという名が残っているだけであって参学 
の実績は十分でなかった。 

その他の李遵勗や楊文公等も同様である。今の人々は、これらの人々が、皆 
参学を究め尽くした人と思っているかも知れないが、実は仏祖の小食の乳餅さ 
えも口にしていない。いわんや画餅などにおいておやである。もちろん仏祖正 
M の粥飯を喫したことなどは一度もなく、従って、仏飯を盛る鉢盂 ( 食器)の 
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尽十方の天衆生•人衆生•龍衆生•諸 
衆生、はるかに如来の法を慕古して、 
いそぎて出家修道し、仏位祖位を嗣続 
すべし。禅師等が未達の道をきくこと 
なかれ。身をしらず、心をしらざるが 
ゆ袅に、しかのごとくいふなり。ある 
いは又すベて衆生をあはれむこころな 
く、仏法をまぼるおもひなく、ただひ 
とすぢに在家の屎糞をくらはんとし 
て、悪狗となれる人面狗•人皮狗、かく 
のごとくいふなり。同坐すべからず、 
同語すべからず、同依止すべからず。 
かれらはすでに生身堕畜生なり。出家 
人もし屎鸾ゆたかならば、出家人すぐ 
れたりといはまし。出家人の屎糞この 
畜生におよぼさざるゆ*に、かくのご 
とく道取するなり。在家心と出家心と 
一等なりといふこと、証拠といひ、道 
理といひ、五千余軸の文にみえず、二 
千余年のあとなし。五十代四十余世の 
仏祖、いまだその道取なし。たとひ破 
戒無戒の比丘となりて、無法無慧なり 
といふとも、在家の有智持戒にはすぐ 


所有者ではない。仏法を正伝しなかったのは当然である。一生を何等なすとこ 
ろなく、むだに生きていたというのみである。甚だ遺憾千万である。 

すべての人々に勧めたいことは、世に生存する天人、人間、龍等八部衆のた 
ぐいは、昔日の釈迦如来の仏道を慕い敬仰して急いで出家•修道し、仏の位を 
相続すべきである。祖師の位を相嗣すべきである。生半可な禅師たちの説く仏 
道を聞いたり行なったりしてはならない。彼等は仏身、仏心の何たるかを知ら 
ないから、このような言説を弄するのである。或いは、衆生を愍れみ度する心 
もなく、仏法を護持する考えもなく、ただ生活の為に在家人の糞尿を食らわん 
として、邪悪の犬と なり 下った人の面をした犬、人の皮をかぶった犬が、 この 
ようなことを言うのである。 

仏道を学ぶ者はこれらの者と同座してはならない。話をしてもならない。勿 
論行動を共にすることは断じていけない。彼らは生きながら畜生道に堕ちた人 
間である。これらのやからは、もしも出家人が尿翼ゆたか(経済力)であれば 
出家人の方が在家人よりはるかに勝れていると言うであろう。ところが出家人 
は貧窮であって在家人の豊富なる財力に及ばない。この故に彼等は、このよう 
な言葉を吐くのである。 

在家人の心と出家人の心と同一であるということの証拠も道理も、五千余卷 
の大蔵経のどこにも記されていない。また釈尊滅後一一千有余年間にそのような 
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るべきなり。僧業これ智なり、悟な 
り、道なり、法なるがゆ袅に。在家た 
とひ随分の善根功徳あれども、身心の 
善根功徳おろそかなり。一代の化儀、 
すべて在家得道せるものなし。これ在 
家いまだ学仏道の道場ならざるゆ糸な 
り、遮障おほきゆ袅なり。万機心と祖 
師心と一等なりと道取するともがらの 
身心をさぐるに、いまだ仏法の身心に 
あらず、仏祖の皮肉骨髄つたはれざら 
ん。あはれむべし、仏正法にあひなが 
ら、畜生となれることを。かくのごと 
くなるによりて、曹谿古仏たちまちに 
辞親尋師す。これ正業なり。金剛経を 
ききて発心せざりしときは、樵夫とし 
て家にあり。金剛経をききて仏法の黧 
力あるときは、重担を放下して出家 
す。しるべし、身心もし仏法あるとき 
は、在家にとどまることあたはずとい 
ふことを。諸仏祖みなかくのごとし。出 
家すべからずといふともがらは、造逆 
よりもおもき罪条なり、調達よりも猛 
悪なりといふべし。六群比丘•六群尼 


記録もない。五十代•四十余世の仏祖方にも、そうした説はない。 

これによって知り得ることは、たとえ破戒無戒の出家であり無法無®の出家 
であっても、在家の人で知識あり道徳ある人よりは優れている、ことである。 

出家の正しい行(正業)は仏智であり、仏の悟りであり、仏道であり、仏法 
である。だから在家人がたとえ、その自分に応じた善根や功徳があったとして 
も、それは仏道に於ける智、悟、道、法ではないから、仏の身心を体得した善 
根や功徳に比すれば甚だしく劣ったものである。 

釈尊一代の教化の中でも在家人で得道した人はなかった。それは在家の家庭 
は参学の道場ではないからである。あまりにも仏道。参学に障礙が多過ぎるか 
らである。 

政治を執る心と祖師の心と同一であるという徒輩の身心を探求しても、仏法 
の身心はその人々の中にはない。仏祖の皮肉骨髄は一かけらも伝っていないで 
あろう。あわれなことである。逢い難き仏の正法に逢いながら、畜生となり下 
つてしまつたことは。 

このような有り様であるから六祖慧能禅師は金剛経を聞いて忽ちに母一人を 
のこして 出家し、五祖弘忍禅師の門下に参じられたのである。これが出家人の 
正業である。 

もし六祖が金剛経を聞かれても心に菩提心(仏心)を発さなかったならば、 
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一生、樵夫として家にいられたであろう。金剛経を聞かれたとき仏法の薫風の 
魅力によって菩提心を発されて、一人の母親を養わねばならないという重い負 
担すら放下せられて出家せられた。この例によっても知ることができるのは、 
心から菩提心を発する時には在家にとどまることができないものである。 

諸仏も諸祖師も皆、このようである。それを出家も在家も同じだから、出家 
しなくても仏道の参学究尽に差支えないという徒輩は、五逆罪を犯すよりも重 
い罪である。五逆の中の三逆を犯した提婆達多よりも悪辣であるということが 
できるのである。六群比丘、六群尼、十八群比丘等の悪比丘.悪比丘尼よりも 
なお悪逆無道であると知って、共に語り合ってはならない。人生は短かい。こ 
のような魔類•畜生等と言葉を交わす暇はない。ましてや、この人身は過去に 
仏法を聞き、或いは見たりした、因縁を身につけて生まれてきた人身なのであ 
る。だからこの人身は仏法界ではなくてならない必需品のような存在である。 
かりにも、このような貴い人身を悪鬼や畜生に堕落せしめてはならない。魔族 
を友としてはならない。仏祖の深恩を忘れず、仏道の法乳の大恩の功徳を保持 
し護りつづけて、邪悪な猛犬どもの叫び声に耳を傾けてはならない。猛犬と同 
坐し同食してはならない。 

liUJI 高祖古仏、はるかに西天の仏国 嵩山の高祖達磨大師がィンドの仏国を離れて、遠方の中国に S 彩せられた 
をはなれて、辺邦の神丹に西来すると 時、初めて仏祖の 正 法が直々に現実と して正しく 伝えられたのである。このよ 


.十八群比丘よりもおもしとしりて、 
共語すべからず。一生の寿命いくばく 
ならず、かくのごとくの魔子畜生等と 
共語すべき光陰なし。いはんやこの人 
身心は、先世に仏法を見聞せし種子よ 
りぅけたり、公界の調度なるがごと 
し。魔族となすべきにあらず、魔族と 
ともならしむべきにあらず。仏祖の深 
恩をわすれず、法乳の徳を，保護して、 
悪狗の叫吠をきくことなかれ、悪狗と 
同坐同食することなかれ。 
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き、仏祖の正法まのあたりつたはれし 
なり。これ出家得道にあらずば、かく 
の ごとくなる ベからず。祖師西来已前 
は、東地の衆生人天、いまだかって正 
法を見聞せず。しかあれば しるべし、 
正法正伝、ただこれ出家の功徳なり。 

大師釈尊、かたじけなく父王のくら 
ゐをすてて嗣続せざることは、王位の 
貴ならざるにあらず、仏位の最貴なる 
を嗣続せんがためなり。仏位はこれ出 
家位なり。三界の天衆生•人衆生、と 
もに In 戴恭敬するくらゐなり。梵王. 
釈王の同坐するところにあらず、いは 
んや下界の諸人王•諸龍王の同坐する 
くらゐならんや。無上正等覚位なり。 
くらゐよく説法度生し、放光現瑞す。 
この出家位の諸業、これ正業なり、諸 
仏七仏の懐業なり。唯仏与仏にあらざ 
れば、究尽せざるところなり。いまだ 
出家せざらんともがらは、すでに出家 
せるに奉觀給仕し、頭 C 似じ、身命 
を拋捨 して 供*;すべし。 

釈迦牟尼仏言、出家受戒、是仏種 


うな超人的な正業(行)は出家得道の人でなければできない*達磨西来以前に 
は中国の人々は未だ仏法を現実に見聞することはなかったのである。 

これで知り得ることは、仏法の正伝とはただ出家することによる功徳である 
ということである。人天の大師たる釈尊が、かたじけなくも父の王位を捨てら 
れて嗣がれなかったのは決して国王の位が貴いものでないからではない。ただ 
王位よりもはるかに貴い仏位を嗣がれるためであったのである。仏位は即ち出 
家位である。世界の天人、人間が、ともに最高の礼を尽くして崇め敬うべき位 
である。梵天国の王や帝釈天国の王の位でも比較にならない。ましてや下界の 
諸人の王や諸龍王の位とは比較にならない最高の位である。この上もない正し 
い覚れる人の位、仏陀の位である。 

この仏陀の位にいる人は、世の人々の迷いを醒すために説法して人々の魂を 
救い、その輝かしさは三千世界を照らすのである。このような仏陀の、出家の 
凡ての行が正業である。無限の過去以来の歴代諸仏の正業である。ただ仏が仏 
に正伝せられた正業であり、仏でなければ究め尽くすことのできない正業で あ 
る。 

未出家の人は出家の人々にお仕えして最高の礼を尽くして崇敬し、身命を投 
げ拮てて供養すべきである。釈尊は「出家して仏戒を受くれば、即ち仏の御子 
となった巳に得度の人である」と仰せられた。得度というのは出家の ことであ 
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子也、已得度人。 

しかあればすなはちしるべし、得度 
といふは出家なり。未出家は沈淪にあ 
り、かなしむべし。おほよそ一代の仏 
説のなかに、出家の功徳を讃歎せる こ 
と、称計すべからず。釈尊誠説し、諸 
仏証明す。出家人の破戒不修なるは得 
道す、在家人の得道いまだあらず。帝 
者の僧尼を礼拝するとき、僧尼答拝せ 
ず。諸天の出家人を拝するに、比丘 • 
比丘尼 またく 答拝せず。 これ 出家の功 
徳すぐれたるゆ袅なり。 もし 出家の比 
丘•比丘尼に拝せられば、諸天の宮殿 
•光明•果報等、たちまちに破壊墜 
堕すべきがゆ袅にかくのごとし。 

おほよそ仏法東漸よりこのかた、出 
家人の得道は稲麻竹葦のごとし。在家 
ながら得道せるもの、一人もいまだあ 
らず。すでに仏法その眼耳におよぶと 
きは、いそぎて出家をいとなむ。はか 
りしりぬ、在家は仏法の在処にあら 
ず。しかあるに、万機の身心すなはち 
仏祖の身心なりといふやからは、いま 


る。出家しないものは世の中の悪と汚れの苦海に沈んだり浮かんだりして果て 
しないから、悲しむべきことである。およそ釈尊一代の説法の中に、出家の功 
徳を讃め歎えられることは数えきれない。 

出家の功徳について釈尊は特に力説せられ、諸仏はこのことを証明せられて 
いる。たとえ破戒の出家人、修行未熟の出家でも、出家は得道することができ 
るが、未出家の人で得道したことは先例がない。 

国王が出家を礼拝するときに出家は答礼をしない。諸天人が出家人を礼拝す 
るときも出家人は全く答礼を返さない。これは出家の功徳がすぐれている故で 
ある。もしも出家の僧、尼僧に礼拝せられるときは、諸天の宮殿、光明•果報 
等はたちまちに破壊され地に堕ちるから、出家は一般衆生に対して答礼しない 
のである。 

おそらく仏法が達磨大師によって中国に正伝されてから今日に至るまで、出 
家人にして得道した人々は数限りがない。在家人で得道した人は一人もない。 
すでに仏法を見聞してその時を縁として急いで出家した人はまた限りがない。 
在家には仏法はない。にも拘らず、国王の身心は仏祖の身心とひとしいなどと 
いぅやからは、仏法を見聞しない愚人である。闇黒の地獄に落ちた罪人の考え 
である。自分が何を言っているかも解らない愚昧な人である。国賊とも言い得 
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だかつて仏法を見聞せざるなり。黒闇 
獄の罪人なり、おのれが言語なほ見聞 
せざる愚人なり、国賊なり。万機の心 
をもて仏祖の心に同ずるを詮とする 
は、仏法のすぐれたるによりて、しか 
いふを帝者よろこぶ。しるべし、仏法 
すぐれたりといふこと。万機の心は仮 
令おのづから仏祖の心に同ずとも、仏 
祖の身心おのづから万機の身心となら 
んとき、万機の身心なるベからず。万 
機心と仏祖心と一等なりといふ禅師 
等、すべて心法のゆきかた、様子をし 
らざるなり。いはんや仏祖心をゆめに 
もみることあらんや。 

おほよそ梵王•釈王•人王•龍王. 
鬼神王等、おのおの三界の果報に著す 
ることなかれ。はやく出家受戒して、 
諸仏諸祖の道を修習すべし、曠大劫の 
仏因ならん。みずや、維摩老もし出家 
せましかば、維摩よりもすぐれたる維 
摩比丘をみん。今日はわづかに空生 • 
舍利子•文殊•弥勒等をみる、いまだ 
半維摩をみず。いはんや三四五の維摩 


る人である。政治を執る心が仏祖の心と同じであるといぅのは、つまるところ 
仏法が最勝の法であることを、このょぅに言ったのに、仏法を知らない帝王が 
間違って悦ぶのに過ぎない。 

ここで知っておかねばならぬことは、仏法は無上最勝の法であることを。万 
機の政治をとる心自体が、たとえ仏祖の心と同一であっても、仏祖の身心が自 
ら万機の政治となるときには、それは万機の政治をとる身心ではない。 

万機の心と仏祖の心と一つのものであるという禅師たちは、仏法の心の正し 
い意義を知らないのである。ましてや仏々正伝の仏祖の心については夢にも見 
ることはない。 


およそ天空界の梵天王、帝釈天王、人間界の帝王、下界の龍王、鬼神の王等 
は、おのおの三界の果報に囚れ執着していてはならない。急いで出家受戒して 
諸仏諸袓の道を修習すべきである。そうすれば永遠に成仏の種因となるであろ 
うからである。 

もしも維摩居士が出家していたとすれば、維摩居士よりもすぐれた維摩を見 
ることができたであろう。出家して正業の仏弟子中でも特に秀でている人々 
は、今日わずかに須菩提、舎利弗、文殊、弥勒菩薩等を見るのみである。未だ 


148 



をみんや。もし三四五の維摩をみず、 
しら ざれば、一維摩いまだみず、しら 
ず、保任せざるなり。一維摩いまだ保 
任せざれば、維摩仏をみず。維摩仏を 
みざれば、維摩文殊•維摩弥勒•維摩 
善現•維摩舎利子等、いまだあらざる 
なり。いはんや維摩山河大地、維摩草 
木瓦礫•風雨水火•過去現在未来等あ 
らんや。維摩いまだこれらの光明功徳 
みえざることは、不出家のゆ袅なり。 
維摩もし出家せば、これらの功徳 ある 
べきなり。当時唐朝•宋朝の禅師等、 
これらの宗旨に達せず、みだりに維摩 
を挙 して 作得是とおも ひ、 道得是 とい 
ふ。これらのともがら、あはれむべ 
し、 言教を しらず、 仏法に くらし。 

あるいは又あまりさへは、維摩と釈 
尊と、その道ひとしとおもひいへ る お 
ほし。これらまた、いまだ仏法を しら 
ず、祖道をしらず、維摩をもしらず、 
はからざるなり。かれらいはく、維摩 
黙然無言して諸菩薩にしめす、これ如 
来の無言為人にひとしといふ。これお 


仏法を正業せる維摩居士などという名の半分もこれらの仏祖方には及ばない • 
ましてや無数の維摩を見ることがあ ろうか。 仏法を保任した維摩居士がいたと 
いうことは見聞したことはない。維摩居士は仏法を保任した人ではないから維 
摩仏は現成していないのである。維摩仏という仏は見聞したことがないから、 
維摩なる文殊、維摩なる弥勒 もまた 維摩善現 (善 現は須菩提の こと) も、維摩 舎 
利弗等は未だ出現しないのである。維摩居士は菩薩でも何でもない。ただ維摩 
居士に過ぎないのである。それだから維摩なる山河大地、維摩なる t 早木瓦礫、 
維摩なる風雨水火、維摩なる過去.現在.未来などの現成はあり得ない。当然 
のことである。維摩居士が未だこれらの仏光明、仏功徳を見ないことは出家し 
ていなかったからである。もし出家していたならば、これらの功徳を得たであ 
ろう。 

唐や宋時代の多くの禅師等は、これらの仏法の真義に達していないから、む 
やみに維摩居士を仏道を体得した人と思っている。これらのともがらは、あわ 
れにも仏の教説を知らず、仏法を明らめない者どもである。それのみでなく或 
る者は維摩道と仏道とは同一であるとさえ思っている者が多い。 

これらの人々は仏法を知らず祖師の道を明らめないばかりでなく、真実の維 
摩道をも知らぬのである。かれらはいう、維摩居士が黙然として一切無言で諸 
諸の菩薩に示した、この無言は仏の黙に等しいと"是のことは実に仏法を知ら 
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ほきに仏法をしらず、学道の力量なし 
といふべし。如来の有言、すでに自余 
とことなり、無言もまた諸類とひとし 
かるべからず。しかあれば、如来の一 
黙と維摩の一黙と、相似の比論にすら 
およぶべからず。言説はことなりと 
も、黙然はひとしかるべしと憶想せる 
ともがらの力量をさぐるには、仏辺人 
とするにもおよばざるなり。かなしむ 
べし、かれらいまだ声色の見聞なし。 
いはんや跳声色の光明あらんや。いは 
んや黙の黙を学すべしとだにもしら 
ず、ありとだにもきかず。おほよそ諸 
類と諸類と、その動静なほことなり、 
いかでか釈尊と諸類とおなじといひ、 
おなじからずと比論せん。これ仏祖の 
堂奥に参学せざるともがら、かくのご 
とくいふなり。 

あるいは邪人おほくおもはく、言説 
動容はこれ仮法なり、寂黙凝然はこれ 
真実なり。かくのごとくいふ、また仏 
法にあらず。梵天.自在天等の経教を 
伝聞せるともがらの^なり。仏法い 


ないことの甚だしいものである。真に仏道参学の力量のないものと言うべきで 
ある。如来(仏陀)の有言による説法は、すでに他のものとは異なっているの 
である。従って如来の無言もまた、一切の衆生のものとは同一であるはずはな 
い。だから如来の一黙と維摩の一黙と似ているとか同一だとか比較することす 
ら的をはずれた観方である。 

如来の言説と維摩の言説とは違っているが、黙は同一だろうと考えるともが 
らの、その参学の力を試してみると、仏道の初心者の参学にも及ばないのであ 
る。哀しむべきである。彼らは未だ仏道の教(声色)や修行を体験していない。 
まして、その教え、修行の体験を脱落する仏智のかがやきを知り、黙の参究そ 
のこと が何であるかも知らず、また仏道に黙の修行やその ことの ある ことさえ 
も知らない。一切のものごとの各々の相や働きは一々断然と差別されているの 
である。それなのにどうして釈尊とそれらの「ものごと」を、同一だとか異な 
るとか比較したり、論ずるのか。これは全く仏祖の道の究極を参徹しない者の 
言動である。 

或いは、この国の人々の多くは、人間の言説や行動は仮りのもので、真実の 
本体は空無に過ぎないから、言説を止め、ただ黙然として坐っている ことが 仏 
道で あると して、このような説を真実の道としている。これらの考えもまた仏 
法ではない。外道の梵天または自在天などの教説による思想から来た考え方で 
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かでか動静にかかはらん。仏道に動静 
あり や、 動静な しや、 動静を接す や、 
動静に接せらるやと、審細に参学すベ 
し。而今の晚学、たゆむことなかれ。 


現在大宋国をみるは、仏祖の大道を 
参学せるともがら、断絶せるが ごと 
し。両三箇あるにあらず。維摩は是に 
して一黙あり、いまは一黙せざるは維 
摩よりも劣なりとおもへるともがらの 
みあり、さらに仏法の活路なし。ある 
ひは又、維摩の一黙はすなはち世尊の 
一黙なりとおもふともがらのみあり、 
さらに分別の光明あらざるなり。かく 
の ごとく おもひいふともがら、すべて 
いまだかつて仏法見聞の参学なしとい 
ふべし。大宋国人にあればとて、仏法 
なるらんとおもふことなかれ。その道 
理、あきらめやすかるべし。 

いはゆる、正業は僧業なり。論師経 
師 のしるところにあらず。 僧 業と いふ 
は、雲堂裏の功夫なり、仏殿裏の礼拝 


ある。 

仏道にどうして静とか動とかの関係があろう。仏道は動静の二相を認めての 
教説なのか、また動静の二相を否定する教説なのか、また動静に触れ、或いは 
触れられる教説なのか、この学人たちはこの動静二相についての参究を審細に 
して怠ってはならない。 

現在の大宋国の仏道のあり方を見るに、仏祖の仏道を参学するともがらは仏 
道と断絶している観がある。ほんものは二三人在るに過ぎないのではないかと 
思われる。 

維摩は一黙の家宝を持っている。然るに現在の禅僧にはこの維摩の一黙の家 
宝すら持っていない。実に維摩居士に劣っていると思っている連中ばかりであ 
る。それ以上、仏法の働きを少しも持ち合せぬ。維摩の一黙は釈尊の一黙なり 
と思っているやからのみである。他に何の考えも、はたらきも智慧もない者ば 
かりである。このような無気力な徒輩は未だかつて仏法の参学など、少しもし 
なかったというべきである。ここの大衆たちは、「中国人だから、宋の国の人 
だから」と「中国人は優秀民族だから」仏法が行われるというような、外国崇 
拝の偏見に囚れてはならない。 

いうところの仏道の正業は僧の正行である。ただ仏道を教論や仏教の学問と 
して学んだ学者たちは、仏道の根本の意義を知らず、仏道の体験をしていない 
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なり。後架裏の洗面なり。乃至合掌問 
訊、焼香焼湯する、これ正業なり。 
頭換尾するのみにあらず、以頭換頭な 

り、 SM 松なり、：^!器なり 、 t 

道換道な り。 これすな はち 正業道支な 
り。あやまりて 仏法の商量すれば、 眉 
鬚堕落し、面目破顔するなり。 

正命道支とは、早朝粥、午時飯な 
り。在叢林弄精魂なり、曲木座上直指 
なり。老趙州の不満二十衆、これ正命 
の現成なり。薬山の不満十衆、これ正 
命の命脈なり。汾陽の七八衆、これ正 
命のかかれるところなり。 もろもろの 
邪命をはなれたるがゆ袅に。 


のである。 

僧業といぅのは坐禅の道場である僧堂内の坐禅であり、仏殿内の礼拝であ 
る。更に僧堂の裏側の洗面所での洗面のことである。また大衆お互いの挨拶の 
合掌、焼香、食事、入浴、東司(便所)などの禅院生活の進退の一つ一つが出 
家の正業である。 

僧堂の一日の仏道の生活そのままが正業なのである。頭を以て尾に転！：働) 
ずる(迷いをもって悟りに換える)のみでなく、頭を以て頭に換える、悟りを 
もって悟りに換える。心をもって心に換える。仏をもって仏に換える。道をも 
って道に換えるのである。これが正業道支である。これを誤って批判すれば、 
古語の「眉と鬚が落ちる」、地獄に落ちること明白である。 

正命道支とは仏道の上の正しい日常生活である。正命とは清浄な身心の行に 
よる仏道生活で、出家として悪行、邪行を行わない生活をいぅ。 

ただ早朝に粥を喫し、正午には飯を食べることである。叢林即ち僧の道場に 
在っては修行僧の仏心の鍛錬であり、師が椅子に坐して直接指導することであ 
る。 

趙州老漢の門下には、この有名な大禅師の教化を受ける僧は僅かに三十人に 
も満たなかった。これは厳しく正しい禅僧の修道の現成であるからである。こ 
れと同じく薬山禅師の道場においても修道の僧は僅か十人足らずであった。こ 
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釈迦牟尼仏言、諸声聞ん、私 レ 得 U 
正, 

しかあればすなはち、声聞の教行 
証、いまだ正命に あらざる なり。しか 
あるを、近日庸流いはく、声聞菩薩を 
分別すべからず、その威儀戒律ともに 
もち ゐる べしといひて、小乗声聞の法 
をもて、大乗菩薩法の威儀進止を判 
ず。 

釈迦牟尼仏言、：声亂持%菩 I 破 

% 

しかあれば、声聞の持戒とおもへ 
る、もし菩薩戒に比望するがごときは 


れら両禅師の下における修道者はいずれも生命がけの人々であった。正しく仏 
祖の正命の現成である。 

汾陽禅師の門下にも僅かに七八人の修行僧が参じていただけであった。何れ 
も皆厳しい正命の修道生活であったからである。これらの祖師方は、すべての 
邪命を離れて正命の生活を営まれたからである。邪命とは田園を経営したり、 
仏道以外の種々の学問を教えたり、呪術をもって吉凶を！2なったり、権勢に膨び 
巧言令色を以て衣食の貧を得ることである。 

釈尊が言われた「諸々の声聞(小乗徒)は未だ正命を得ていない。故に声聞 
の教行証は正命でない」と。このように釈尊の明らかな宣言があるに拘らず、 
昨今の愚かな者たちは「声聞(小乗徒)や菩薩(大乗徒)と区別すべきでない、 
小乗の法をもって大乗の菩薩の仏行を判断している」という。 

釈尊は「声聞の持戒は菩薩戒の破戒である」と言われている。声聞の僧が持 
戒であると思っていることは、菩薩戒に当てはめる時には、その声聞戒は菩薩 
戒では破戒である。他の禅定も、智慧の修行でもまた同じことである。戒定慧 
の三つを均等に修するのが仏道であるからである。 

たとえば生き物を殺してはならぬという戒、即ち不殺生戒等のあり方におい 
ても自ら声聞戒と菩薩戒とは相似ているように見えるけれども、その内容にま 
大きな相違があり、その差は天地の隔りどころではない。 
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声聞戒みな破戒なり。自余の定慧も 
またかくのごとし。たとひ不殺生等の 
相、おのづから声聞と菩薩あひにたり 
とも、かならず別なるべきなり、天地 
懸隔の論におょぶべからざるなり。い 
はんや仏仏祖祖正伝の宗旨と諸声聞と 
ひとしからんや®正命のみにあらず、 
清浄命あり。しかあればすなはち、仏 
祖に参学するのみ正命なるべし、論師 
等の見解、もちゐるべからず。未得正 
命なるがゆ袅に、本分命にあらず。 

正精進道支とは、抉出通身の行李な 
り、抉出通身打人面なり。倒騎仏殿打 
一帀、両帀三四五帀なるがゆ袅に、九 
九算来八十二なり、重報君の千万条な 
り。換頭也十字縦横なり、換面也縦横 
十字なり。入室来、上堂来なり。望州 
亭相見了なり、烏石嶺相見了なり。僧 
堂前相見了なり、仏殿裏相見了なり。 
両鏡相対して三枚影あるをいふ。 

正念道支は、被自瞞の八九成なり。 
念よりさらに 発智 すると 学す るは、 捨 
父 逃逝なり。念 中発智と 学す るは、 縮 


まして仏から仏へ、祖師から祖師へ正伝の仏法の根本義と、声聞•縁覚のそ 
れと同じであろぅ道理はない。出家の修行には正命の生活ばかりではなく、そ 
の上に清浄命即ち正命をも解脱した生活がある。それが真実の正命の生活であ 
る。それだから、ただ仏祖に参学することのみが出家の正命である。論師等の 
仏教学者の見解を肯定してはならない。彼等の見解は正命を体得せず、従って 
出家の正しい行において真実の正命を修証していないからである。 


正精進道支とは修行の努力によって自らは悟りを体験し、他人には悟りを 
得させるその力をいぅのである。この働きは神通妙用である。その働きは騎馬 
に乗って逆立ちして仏殿の周辺を何度となく駆けずり廻っているよぅな様相で 
ある。この精進道の働きは数量にかかわらない。九と九をかければ八十一が真 
実の数であるが、九九、八十二でも八十でもそれにこだわらない。数量を超越 
した活きた現実である。超論理的の活動である。 

ここで私はこの道場の大衆たちにこの真の意義を重ねて報告し、知らしめた 
い心がまことに切実である。この正精進は一通りのことでは勤行し難いことで 
ある。今までは他に心を移して来たのを転換して自己を返照し縦横無尽、自由 
自在の境地を得る時が来なければ体験できないことである。 
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縛之甚なり。無念はこれ正念といふ 
は、外道なり。また地水火風の精霊を 
念とすべからず、心意識の顚倒を念と 
称せず。まさに汝得吾皮肉骨髄、すな 
はち正念道支なり • 


また、この精進の働きは「入室来、上堂来」である。大衆は師に道を得るた 
めにその室を尋ね、師は多くの学人のために法堂に上堂して法を説く師弟一如 
の精進の現成である。 

或いは望州亭相見了、烏石嶺相見了とも言われよう(望州亭は雪峰禅師の住 
山、烏石嶺はその側の黒い石の小山)。ともにその前で相見し終り、或いは僧堂前 
で相見し終り、仏殿の中で相見し終るのである。相見し終るというのは、主客 
一如、自己本来の面目、仏心に相見すること、大悟することである。真理を体 
験することである。この自由な相見了の働きは、正に精神の働きそのものであ 
る。その消息は二つの鏡が相対して自己を写す時、その影は三枚あるようなも 
のである。この働きは鏡の上の「はたらき」である。 

正念道支とは正念、即ち坐禅になりきる境地である正念の外に、何の雑念も 
ない心境である。正念は正念自から瞞し(否定する)て正念三昧の境地になる。 
即ち純粋な坐禅の絶対境、坐禅自体の相である。正念道支の境地から、智慧が 
打ち出されると学ぶことは大きな誤りである。 

それはちょうど父の下を逃げ出した愚かな長子のようなものである。父と子 
は元々一体のものである(法華経の信解品第四、長者窮一^の譬)。正念と智慧とは 
同じものなのである。正念と智慧とを二つのものと学ぶのは邪見である。 

正念を無念(心がヵラッポになる)と考えるのは外道の考えである。また地水 
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正定道支とは、脱落仏祖なり。脱落 
正定なり。他是能挙なり、剖来頂顇作 
鼻孔なり-正法眼蔵裏、拈，_優曇華な 
り。優曇華裏、有百千枚迦葉破顔微笑 
なり。活計ひさしくもちゐきたりて、 
木杓破なり。このゅ爰に、落草六年、 
華開一夜なり。劫火洞燃、大千俱壊、 
随他去なり。 

この三十七品菩提分法、すなはち仏 
祖の眼睛鼻孔.皮肉骨髄•手足面目な 
り。仏祖一枚、これを三十七品菩提分 
法と参学しきたれり。しかあれども、 
一千三百六十九品の公案現成なり、菩 
提分法なり。坐断すべし、脱落すベ 


火風の精！！と考えることも外道の考えである。或いは心の動くことを念という 
のではない。 

達磨が弟子に「吾が皮肉骨髄を得よ」と言われた仏の生命即ち正法眼蔵(仏 
道)が正念道支である。 

正定道支とは坐禅三昧の脱落、無我の絶対境をいう。仏祖も超越し、坐禅も 
超越した境地である。仏祖の頭を自己の鼻の孔にねじこむように、有を無とし 
無を有とする自由豁達な超越的な働きである。この超越的な心地の働きは正法 
眼蔵(仏道)の中で優曇華を拈ずる自由な働きもあり、また優曇華の中に百千 
枚の迦葉尊者の破顔微笑の図が展開される。この超越的の自由な正定の働き、 
真理は仏祖から仏祖へ久しく正伝して来られたものである。 

この正定は、こわれた木の柄杓のようなものであって、迷いや穢れの心は保 
つことのできない「はたらき」のものである。この故に釈尊の苦行六年は一夜 
の中に転じて暁の明星の悟りの花が開いたのであった。 

またこの事実に同じて宇宙をも焼き尽くすと思われる猛火が起きた。そし 
て、この時、宇宙の迷いと穢れは一瞬にして蒸発してしまい、宇宙の一切は新 
しく正定に転化してしまった。宇宙の破顔微笑、正法眼蔵、拈優曇華となりき 
ってしまい、一切の有情も非情も同時に悟りの境界となったのである。 

この三十七品菩提分法は、諸仏の眼であり、鼻であり、皮肉であり、骨髄で 
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あり、手足であり、顔である。この三十七品菩提分法は仏祖と一体の法である 
と参学して来たのである。 

しかし、この三十七品、三十七種の分法は一千三百六十九の公案現成であ 
る。一千三百六十九の真理の現成である。これが菩提分法である。 

諸大衆よ、坐禅せよ。身心脱落せよ。 


IE 法眼蔵三十七品菩提分法第六十 
爾時寛元二年甲辰二月二十四日、在=: 
越宇吉峯精舎一示衆。 

同三月九日、在一一同峯下侍司一書一一写 
之？懐姅 


正法眼蔵第六十一巻•三十七品菩提分法 

この時、寛元二年甲辰二月二十四日越前の国吉峰寺に在って衆に示す 
同三月九日、同吉峰下侍司に在って之を書写す懐鲜 
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正法眼蔵第六十一 龍 吟 


舒州投子山の慈済大師(投子大同)に、或る時僧が問うた。 

「枯木は龍吟しますか、どうでしょうか(枯木に吹く風の声を龍の叫ぶ声に喩え 
る〕」 

師が答えた。「我が仏道に於ては髑髏が師子吼(大説法)している」と。 
仏道の立場からあらゆるものごとを見る時は、枯木もまた髑髏も、仏の姿で 
ある。龍吟も髑髏の師子吼も仏心の働きである。枯木とか灰の話(物質は消滅 
し、心は永遠に残って昇天するとの教説)は外道の教えである。 

しかし、外道のいう枯木と、仏祖のいう枯木とは根本的に違っている。 
外道は枯木を語るがその枯木の本義を知らない。ましてや龍吟の真意を知る 
道理はない。外道は枯木を朽ち果てた死木のことであると思っている。再び春 
にめぐり会うことはないと学んでいる。 

仏祖道の枯木は、海枯の参学なり。 仏祖の枯木観、仏道の立場から見た枯木は「海枯れて底を見ず」という究り 
海枯は木枯なり、木枯は逢春なり。木 ない無限の境地である。全世界悉く枯木であり龍吟である。「海が枯れて底を 


舒州 SJ 尹 IIJT 慈済大師、因僧問、「枯 
木裏還有 r 寵吟 I 也無ご師日、「我4- 
髑髏裏有-一師子吼ご 
枯木死灰の談は、もとより外道の所 
教なり。しか あれども、 外道の いふと 
ころの 枯木と、仏祖のいふところの枯 
木と、はるかにことなるべし。外道は 
枯木を談ずといへども枯木をしらず、 
いはんち龍吟をきかんや。外道は枯木 
は朽木な らんとおもへ り、不可逢春と 
学せり。 
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の不動著は拈なり。いまの山木•海木. 
空木等、これ枯木なり。萌芽も枯木龍 
吟なり、百千万囲と あるも 枯木の児孫 
なり。枯の相•性•体•力は、仏祖道 
の枯樁なり、非枯樁なり。山谷木あ 
り、田里木あり。山谷木、よのなかに 
松栢と称す。田里木、よのなかに人天 
と称す。依根葉分布、これを仏祖と称 
す。本末須帰宗、すなはち参学なり。 
かくのごとくなる、枯木の長法身な 
り、枯木の短法身なり。もし枯木にあ 
らざれば、いまだ龍吟せず。いまだ枯 
木に あら ざれば、龍吟を打失せず。幾 
度逢#不変心は、渾枯の龍吟なり。宮 
商角徴羽に不群なりといへども、宮商 
角徴羽は龍吟の前後二三子なり。しか 
あるに、»僧道の枯木裏還有龍吟也無 
は、無量劫のなかにはじめて問頭に現 
成せり、話頭の現成なり。投子道の我 
道髑髏*有師-7-吼は、有甚麽掩処な 
り、屈己推人也未休なり、髑髏遍野な 


見ずの消息を学ぶのである。海が枯れるということは、木が枯れるのである。 
枯木は真理そのもの、解脱そのものである。枯木は春に逢うことで、ありのま 
まの自然の姿、働きである。木の不動の「すがた」が枯である。 

春が来れば全世界が悉く花、秋が来れば全世界が悉く紅葉、全山の木、海の 
木、空に繁る木、萌え出る新緑の色香りも悉くが皆枯木、龍吟のありのままの 
「すがた」、ありのままの働きそのものである。抱えきれない大木でも枯木の 
成長である(枯木は真理の相、龍吟は真理の働き)。森羅万象の一切の存在悉くが 
枯木の児孫である。枯木の相、枯木の本性、枯木の本体で、枯木の力はこの真 
理なる仏道の枯れた杓(実相)である。全体に枯れ尽くして一物もない清浄身、 
仏身なのである。しかもなお、この枯木の杓にも執われない、この立場をも超 
越し解脱しているのである。 

この枯木に、山谷の木もあり、田里の木もある。山谷の木のことを、この世 
の人は松柏と呼んでいる。田里の木のことを、人天と呼ぶ。唐の石頭希遷禅師 
著の「参同契」に「一々の法に於て、根によって葉分布す、本末須らく宗に帰 
すべし」とある。根によって葉が分れて繁茂することを仏祖(真理)というの 
である。本の根と、末の葉は、つまりその根元である真理(宗)に帰一するので 
ある。この道理を明かに参究すべきである。このような道理で、森羅万象はこ 
の枯木のありのままなる真理であり、仏#の現成である。 
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枯木の仏身は長いものは長いままに、短いものは短いままに、それぞれが絶 
対なる自己を現わし、自己に徹底し、自己を解脱している。このありのままの 
相が仏の身心の現成なのである。 

もし枯木が枯木としてのありのままの存在でなければ、枯木の働きの龍吟は 
ない。しかも未だ枯木が枯れ木としての「はたらき」がなければ、龍吟に留っ 
て真の解脱に至らないのである。枯木に幾度春が来ても花が咲く、しかし枯木 
は相変らず枯木のありのままで絶対の相を現成し、龍吟を絶叫しているのであ 
る。 

この龍吟の声は中国の音楽の音階である宮、商、角、徴、羽の五音によって 
律すべき声ではないが、その五音は音楽の根源であり、龍吟の子孫であること 
には変りはない。 

しかし、この僧の質問の「枯木に龍吟(風の音)がするのかどうか J という 
のは、無限の長時間の中に始めて質問として現われ、また始めて話題に上った 
言葉である。投子慈済大師の言葉の「我が仏道に於ては、髑髏の中に師子吼が 
ある」というのは、仏道を余す所なく率直に現わされている • 

この僧の質問は枯木に龍吟があるのか無いのかと問うたのではなく、枯木は 
龍吟することを確信した上での問いであるから、投子禅師は、この真意を率直 
に肯定して、髑髏が師子吼すると答えられたのである。この投子の態度は、自 


160 



#: 厳寺襲燈大師、因僧問、「如何 
是道。」師云、「拈木 KI 11 吟。 J 僧日、 
「不会。」師云、「髑髏裏眼睛。」後有レ 
僧問11石霜---\「如何是枯木！ I ® 吟。」霜 
云、 r 猶帯レ喜在。」僧日、「如何是 
髑髏裏眼睛。」霜云、 r 猶帯レ識在。」 
又有レ僧問一一曹山 T 「如何是枯木囊 
吟。」山日、「血脈不断。」僧日、「如 
何是髑髏裏眼睛。」山日、「乾不尽。」 
僧日、「未審、還有=得聞者一麼。」山日、 
「尽大地未レ有一一一箇不聞？」僧日、「未 
審、龍吟是何章句。」山日、「也不レ知1一 
是何章句ご聞者皆喪。 

いま擬道する聞者•吟者は、吟龍吟 
者に不斉なり。この曲調は龍吟なり。 
枯木裏、髑髏裏、これ内外にあらず、 
自他にあらず、而今而古なり。猶帯喜 
在はさらに頭角生なり、猶帯識在は皮 
膚脱落尽なり。曹山道の血脈不断は、 


からが渡らない前に、先ず人を渡し己を屈して人を推す仏行である。この立場 
にょる投子の答えは、換言すれば世界中が髑髏であり、龍吟であるとの答えで 
ある。 

香厳寺襲燈大師(智閑)に、或る時、憎が問うた。 

「仏道とは、どういうことでしょうか」と。 

師が言った「枯木裏の龍吟である」 

と。僧が、「解りません」 

師が言った。「それは髑髏の目の玉がぴかぴか光っていることだ」と。 

髑髏は永久の寂静の相、その中に目の玉が光っている。寂静の仏世界に生命 
が宿されているのである。 

後日、或る僧が石霜大師に問うた•「枯木裏の龍吟とは何のことですか」 

と。石霜が言われた。「お前の問いの態度にはなお、喜.楽の心が残っている。 
心が動いているから、真理を把めない」 

僧が言った。「それなら髑髏裏の眼睛とほ、どういうことですか」 

石霜が言われた。「まだ、お前は髑髏になりきっていない」 

僧が曹山本寂大師に問うた。「枯木裏の龍吟とは、どういうことですか」 

曹山が言った。「枯木の龍吟は、仏の生命として諸仏が正伝されて断絶する 
ことのないものだ j 
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道不諱なり、語脈裏転身なり。乾不尽 
は海枯不尽底なり。不尽是乾なるゅ袅 
に、乾上又乾なり。聞者ありやと道著 
せるは、不得者 ありやとい ふが ごと 
し。尽大地未有一箇 不聞 は、 さらに 問 
著すべし、未 有 一箇不聞 はしばらく お 
く、未有尽大地時、龍吟在甚麽処、速 
道速道なり。未審、龍吟是何章句は、 

為問すべし、吟龍はおのれづから泥裏 
の作声挙拈なり、鼻孔裏の出気なり。 

也不知是何章句は、章句裏—なり。 

聞者皆喪は、可惜許なり。 

なり果てるであろう。 

いま仏道を問答する、聞く者の龍吟と、問う者の龍吟とは必ずしも一致して 
いない。何となれば、この音曲の龍吟は真理としての龍吟である。この故に聞 
く者と問う者との音曲が一致しなければ了解することができるものではないか 
らである。 

「枯木の中」「髑髏の中」というのは、内外、自他という差別的な存在ではな 
く、古今を貫く絶対の真理自体なのである。そのような龍吟であるから「なお 
心が動いている J といっても、龍吟(真理)全体が堂々と現成し、一切が解脱し 


僧が更に問うた。「髑髏の中の眼とは何の事ですか J 
曹山が答えた。「乾いた枯木で、なお、活きている J 

僧は重ねて問うた。「どうも、よく解りません。この枯木裏の龍吟の説法を聴 
いて会得するものがあるでしょうか」 

曹山が言った。「まだ、この説法を聴かぬものは一人もない。真理は平等で 
あるからである」と。 

僧は重ねて、「どうもよく解りません。枯木が龍吟する具体的な証拠があり 
ます力」 

曹山が言った「この言葉の正体はわからない」 

もしも これを具体的に聞こうとすれば、その者は即诗に生命を失って枯木と 
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て、枯木や髑髏のように、龍吟の無我天真の活動である。即ち解脱の境地であ 
る。 

曹山の言う血脈不断とは、枯木龍吟の事実のありのままを言っているのであ 
る。即ち曹山の血脈不断の語はその言句自体が仏祖の血脈、生命であり、証り 
の働きである。曹山の「乾不尽」と答えたのは「海水がどのように減っても減 
り尽くせない」ことである。また乾く上に乾き尽くす乾くものがある。これが 
絶対境の消息である。無心の上の無心、即ち大無心の解脱の境地である。 

僧が「聞くものがあるか」と質問したが、それは「聞かないものはない」と 
いうことである。全世界は龍吟でないものはないから、そういうのである。 

「まだ一人も龍吟を聞かない」ということは暫くおいて「未だ聞かないもの 
は全世界にない」という時には、龍吟は果してどこに在るのか。さあ直ぐ答え 
よ、早く答えよ。龍吟に対しての結論はどうなるのか、龍吟の言葉の意義は何 
を提唱しているのか。その意義を究明すべきである。 

けれども龍吟の声は自然の泥中での声であると知ることである。或いはまた 
鼻から出る息であると知ることである。曹山は「龍吟の正体は言葉では言えな 
い」と言ったが、実はその言った言葉の中に龍吟がいるのである。その言葉自 
体が龍吟なのである。しかし惜しいことには、この質問の僧はこの消息を見究 
め得なかった為に、死んでしまった。残念なことをした。 
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今、香厳、石頭、曹山等の、龍吟についての問題を提起しての説示の壮観さ 
は、龍吟が来て雲を集め、水をよぶ観がある。 

全世界は龍吟の世界であるから、言うとか言わぬとか、眼睛とか髑髏とか差 
別しているべきではない。一切は無限の龍吟の音曲なのである。僧が石霜に枯 
木龍吟とは何ですか、と問うた時、「なお感情が残っている」と答え、又更に 
「どくろの中の眼とは何ですか」と問うた時「なお識(心)が動いている」と 
答えた。それだから「蝦基が啼く」ことであり、識を帯ることであり、この蚯 
蚓の啼くことであって、龍吟の吟と同じことである。共に血脈の断えていない 
証拠である。即ち血脈不断である。 

この血脈不断の大いなるすがたは、ちょうど「葫蘆が葫蘆を嗣ぐ」ことであ 
る。前の葫蘆は後のそれに血脈を継ぐ。前代の仏祖は後代の仏祖に仏道を正伝 
相継してその血脈は断絶しない。「不尽」である。露柱懐胎して子を生み、燈 
籠が燈籠に相対するのである。 

正法眼蔵第六十一巻•龍吟 

時に寛元元年癸卯十二月二十五日、越前禅師峰の下に於て大衆に示す • 
弘安二年三月五日、永平寺に於て之れを書写す 


正法眼蔵龍吟第六十一 
爾時寛元元年癸卯十二月廿五日、在ご 
越宇禅師峯下一示衆。 

弘安二年三月五日、於 II 永平寺-書 II 
写之？ 


いま 香厳.石霜•曹山等の龍吟来、 
くもをなし、 水を なす。 不道道、不道 
眼睛 髑髏 =只是龍吟の 千 曲万曲な り。 
猶帯喜在也蝦嘛啼、猶帯識在也蚯 — 
鳴。これによりて血脈不断なり、葫蘆 
嗣葫蘆なり。乾不尽のゅ爰に、露柱懐 
胎生なり、燈籠対燈籠なり。 
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正法眼蔵第六十二 祖師西来意 


香厳寺襲燈大師_^_)示衆云、如11 
人千尺懸 I 上！：，樹、口銜二樹枝 T 脚不レ 
踏レ樹、手不レ攀レ枝、樹下忽有レ人 
問、如何是祖師西来意。当 U 恁麽時 T 
若開レロ答レ他、即喪身失命。若不レ答レ 
他、又違 n 他所問--0当 n 恁麼時 T 且道、 
作麽生即得。時有 n 虎頭照上座 T 出衆 
云、上樹時即不レ I 、未上樹時、請和 
尚道、如何。師乃呵呵大笑。 

而今の因縁、おほく商量拈古あれ 
ど、道得箇まれなり。おそらくはすべ 
て茫然なるがごとし。しかありといへ 
ども、不思量を拈来し、非思量を拈来 
して思童せんに、おのづから香厳老と 
一蒲団の功夫あらん。すでに香厳老と 
一蒲団上に兀坐せば、さらに香厳未開 


香厳寺襲燈大師(大潙禅師の後を嗣がれた、またの名は智 f 師)が大衆に示して 
言われた。 

「人が千尺の断崖上の木に上って、 口で 木の枝をくわえ両脚は木を踏まず、 
また両手は枝を把えていない時に、僧が木の下から樹上を仰いで『達磨大師が 
西の方のィンドから来られた意義は何ですか』とたずねた。この時に樹上の人 
が樹下の人の問いに答えたなら、落ちて命を失うであろう、もし答えなけれ 
ば、問いに答えられないことになる。諸大衆よ、みんながもし、このような場 
面に直面したらどうするか、答えてみなさい」と。 

この時、虎頭照上座が大衆の中から出て、香厳禅師に向って、「木に上った 
時のことはしばらく問いませんが、まだ木に上らない時の消息をお示し下さい 
ませんか」と詰問す ると、 香厳大師はその時大声を出して、笑われた。 

古来この公案の因縁については種々提唱されたり問答されたりして来たが、 
この真意を説き明した者はすこぶる稀であり、みな茫然として暗中模索に終る 
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口已前に、この囚縁を参詳すべし。香 
厳老の眼睛をぬすみて覷見するのみに 
あらず、釈迦牟尼仏の正法眼蔵を拈出 
して覷岐すべし。 


如人千尺懸崖 C 樹。この道しづかに 
参究すべし。なにをか人といふ。露柱 
にあらずば、木橛といふべからず。仏 
面祖面の破顔なりとも、自己他己の相 
見あやまらざるべし。いま人ヒ樹のと 
ころは、尽大地にあらず、百尺竿頭に 
あらず、これ千尺懸崖なり。たとひ脱 
落去すとも、千尺懸崖；4なり。落時あ 
り、上時あり。如人千尺懸崖裏上樹と 
いふ。しるべし、上時ありといふこ 
と。しかあれば、向上也千尺なり、向 
下也千尺なり。左頭也千尺なり、右頭 
也千尺なり。這裏也千尺なり、那裏也 
千尺なり。如人也千尺なり、上樹也千 
尺なり。向来の千尺は恁麼なるべし。 


のであった。このような事実があるけれども、思量を超越した心、いわゆる「不 
思量」の解脱心を以て香厳の公案を体験すれば、香厳と同じく坐禅三昧の自由 
の境地が現成する。すでに香厳老と一つの蒲団に坐禅すれば、香厳が口を開か 
ない前に、この公案の因縁を参究開明することができる。香厳の目の球を奪い 
とって達磨の西来の意向を見透すのみでなく、釈迦牟尼如来の正法眼蔵を拈り 
出して、釈迦如来の仏眼をも見透すであろう。 

香厳禅師の語の「人が千尺の断崖の上の木に上るがごとし」というこの道理 
を静かに参究すべきである。ここで「人」というのは何をいうのか。露柱(仏 
殿の円柱)でもない、木の杭でもない。他の何物でもない、この人は仏面祖面 
の機嫌のよい破顔微笑の人であって、この人には自己も他己もなく、すでに相 
見ずみの人である。今その人が木に上るというその処は、無限大の宇宙でもな 
い。また限られた百尺竿頭というほど高いところでもない。そこには人の樹に 
上ることだけがあって、高下浅深などは関りがないのではあるが、ここでは千 
尺懸崖で、たとえ落ちても千尺懸崖の中である。落ちる時、上る時があるから、 
人千尺の懸崖の木に上るが如しということである。上る時があるということ 
は、又落ちる時があることを知りなさい。だから上る時は向上の千尺である。 
下る時は向下の千尺である。向上向下千尺の上り下りである。左右も千尺であ 
る。これ も 千尺、あれ も 千尺である。人 も 木も等しく千尺である、 ここで 千尺 
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且問すらくは、千尺量多少。いはく、 
如古鏡量なり、如火炉量なり、如無縫 
荅量なり。 


口銜樹枝。いかにあらんかこれ口。 
たとひ口の全闊全口をしらずといふと 
も、しばらく樹枝より尋枝摘葉しもて 
ゆきて、口の所在しるべし。しばらく 
樹枝を把拈して、口をつくれるあり。 
このゆへに全口是枝なり、全枝是口な 
り。通身口なり、通口是身なり。樹自 
踏樹、ゆへに脚不踏樹といふ、脚自踏 
脚のごとし。枝自攀枝、ゆへに手不攀 
枝といふ、手自攀手のごとし。しかあ 
れども、脚跟なほ進歩退歩あり、手頭 
なほ作拳開拳あり。自他の人家しばら 
くおもふ、掛虔空なりと。しかあれど 
も、掛虔空それ銜樹枝にしかむや。 


というのは向上向下、左頭右頭、あれもこれもこのような千尺と知るがよい。 
千尺という分量の多少はどうであろうか。この量は無量•無辺の意味であるか 
ら、それは古鏡の量、火炉の量、無縫塔(卵形の僧侶の塔)の量である。真理と 
しての量である。 

香厳が「口に樹枝をかむ」といわれたが、この「口」とはどんな口だろう 
か。たとえ口の全体の大きさなどはわからないが、その木の枝を切り、葉をも 
ぎ取ってしまえば、人のかんでいた枝を探し求める事ができる。その時に始め 
て枝と口とは、別々のもの、二つのものでないことを知る。枝がなければ口も 
ない。両者の対立のないことが明らかとなる。故に全口が樹の枝であり、また 
全枝が口となるのである。通身これ口、通口これ身である。また木と木の対立 
はないから木を踏む足と、木との両者の対立もない故に、足は樹を踏まず足は 
足を踏む。枝もおのずから枝をよじる故に、手も枝をよじらずということにな 
る。手自ら手によじずという、こうなると手も足もその自由を失うことになる 
が、事実は足には特殊な進歩退歩の自由なはたらきが現成し、手は豪強な一拳 
を結び、乾坤を破砕する程の偉大な力を現出する。自他の分別の人々はしばら 
く思うであろう。足は枝を踏まず、手は枝をよじず、ただ虚空に掛っているだ 
けであると。手足を虚空に掛けることは何の動きもできなくて不自由なことと 
思われようが、枝をば銜んでぶら下ることは、より優れた離れ術であると。 
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樹下忽有人問、如何是祖師西来意。 
この樹下忽有人は、樹裏有人といふが 
ごとし、人樹ならんがごとし。人下忽 
有人問、すなはちこれなり。しかあれ 
ば、樹問樹なり、人問人なり。挙樹挙 
問なり、挙西来意、問西来意なり。問 
著人また口銜樹枝して問来するなり。 
口銜枝にあらざれば、問著することあ 
たはず。満口の音声なし、満言の口あ 
らず。西来意を問著するときは、銜西 
来意にて問著するなり。 


若開口答他、即喪身失命。いま若開 
口答他の道、したしくすべし。不開口答 
他も あるべしときこ ゆ。 もしし かあら 
んときは、不喪身失命なるべし。たと 
ひ開口不開口ありとも、口銜樹枝をさ 
またぐべからず。開閉かならずしも全 
口に あらず、. 口に開閉もあるなり。し 
かあれば、銜枝は全口の家常なり、開 
閉口をさまたぐべからず。開口答他と 
いふは、開樹枝答他するをいふか、開 


樹の下に突然人が有って「如何なるかこれ祖師西来意」と問う。この樹下に 
突然に人が有りとは、木の中に人が有りというようなものである。この時は樹 
も人も一体である。故に「人の下にたちまち人有って問う」といっても、木と 
人と西来意とは全く平等一如であるからである。問う人も問われる人もまた一 
如であるから、木が木に問い、人が人に問うのである。木を掲げ、問いを掲げ 
ると いうことができよう。だから西来意を掲げる ことは 西来意を問うことであ 
る。問う人は非思量の心、解脱の心から問う ことが 肝要である。即ち口に樹枝を 
かんで問うのでなければ、真の西来意の答えを得る ことは 不可能である。その 
声は乾坤に響く声、宇宙を呑却する口舌でなければならぬ。西来意を問う時に 
身心脱落の心を以てすべきである。 

香厳禅師は「もし口を開いて他に答えると、即ち喪身失命(死ぬ)せん」と 
いわれたが、開口して他に答える道について、親しく参究すべきである。また 
口を開かずして、他に答えた例もある。維摩は「黙」を以て答え、釈尊も常に 
「黙」を行われた。この時に喪身失命しないであろう。たとえ開口というも 
不開口というも、ともに「口に樹の枝を銜む」ということをさまたげてはなら 
ない。何となれば口という絶体境は、開く閉ずるとか、語とか、黙とかの答え 
を離れたものである。だから口に枝をかむということは開閉語黙を離れたもの 
である。その開閉は「全口の家常な り」 といわれよう(家常とは平常の意)。開 
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西来意答他するをいふか。もし開西来 
意答他にあらずば、答西来意にあら 
ず。 すでに答他あらず、 これ 全身保命 
なり、喪身失命といふべからず。 さき 
より喪身失命せば、答他あるべから 
ず。しかあれども、香厳の こ V ろ、答 
他を辞せず。た^おそらくは喪身失命 
のみなり。しるべし、未答他時、護身 
保命なり。忽答他時、翻身活命なり。 
はかりしりぬ、人人満口是道なり。答 
他すべし、答自すべし。問他すべし、 
問自すべし。 これ 口銜道なり.。-口銜道 
を口銜枝といふなり。若答他時、口上 
更開春隻口なり。若不答他、違他所問 
なりといへども不違自所問なり。 


しかあればしるべし、答西来意する 


くも閉じるも口の功徳である。口の開閉は口の本来の自由の働きを防げない。 
開口して他に答えることは樹枝(口)を開いて他に答えるというのであろう 
か。西来意を 開演して、他に答えることをいうのであろうか、もしそうでなけ 
れば、その時にはもはや他に答えることではなく、自己の為の真理把握に留ま 
り、他の為の 放 行、喪身失命とはならない。しかし答えるよりさきに喪身失命 
してしまつては他に答える こと もできない。 

香厳禅師の真意は、他に答えることを辞さない。ただ恐らくは喪身失命であ 
る。諸大衆よ知るべきである。人の問いに答えない時は護身保命であり、答え 
る時もまた護身保命である。答えられぬ処で、失命して答え、翻身して g すこ 
とがある。それが即ち喪身失命なのである。これから知ることのできるのは、 
人々の口全部はみなこれ仏道の悟りであるということである。他に答え、自に 
答え、他に問い自に問うことのすべては、皆これ口をかむの道というべきであ 
る。この口をかむの道を口をかむの枝というのである(喪身失命と護身保 命とは 
同じことなのである)。もし他の問いに答えることは、開口がさらに開口するとい 
わなければならない。もし他の問いに答えない時は「他人の質問に違う」とな 
るが、決してそうではない。この口を開かぬ答えを「自らの問いに違えず」と 
いうのである。 

このようであるから知るべきである。西来意に答える一切の仏祖方はすべて 
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一切の仏祖は、みな上樹口銜樹枝の時 
節にあひあたりて答来するなり。問西 
来意する一切の仏祖は、みな上樹口銜 
樹枝の時節にあひあたりて答来せるな 

雪寶明覚禅師重顕和尚云、樹上道即 
易、樹下 au 即難、老僧上樹也、致=将 

H 。 

いま致将一問来は、たとひ尽力来す 
とも、この問きたることおそくして、 
ぅらむらくは答よりものちに問来せる 
ことを。あまねく古今の老古錐にと 
ふ、香厳呵呵大笑する、これ樹上道な 
りや、樹下道なりや。答西来意なり 
や、不答西来意なりや。試道看。 


木に上り「口に樹枝をかむ」といぅこの事を諒解して答えられるのであり、西 
来意を問われる一切の仏祖方はみな、この「上樹口銜樹枝」を会得されて問わ 
れるのである。 

雪寶明覚禅師重顕和尚がいわれた。 

「樹上道は得易いけれども、樹下道はむずかしい。私は今上樹(上堂の意)し 
た。そこで喪身失命を覚悟の上で答えるから一問を提出して来なさい」と。こ 
の一問は問いと答えとの間に間髪の隙もない。ただ一つ迷惑なことは、答えの 
方が先になって、その後から問いの方が出されたことである。そこで、ありと 
あらゆる古今のすぐれた碩徳方に問いたい。 

「それは香厳禅師の呵々大笑は、これ樹上であるか、または樹下の声である 
か、西来意に答えるのであるか、または西来意に答えないのか」と。' 

諸大衆もまた、このことの真実を究明すべきである。 


正法眼蔵西来意第六十二 
爾時寛元二年甲辰二月 四日、 在,一越 
宇深山裏一示衆。 

弘安二年己卯六月廿二日、在=吉祥 
山永平寺1書=写之 f 


正法眼蔵第六十二巻.祖師西来意 

時に寛元二年甲辰二月四日、越前国深山裏に在って衆に示す 
弘安二年己卯六月二十二日、吉祥山永平寺に在って書写す 
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正法眼蔵第六十三 


ほつむじよぅしん 

発無上心 


西国高祖日、雪山喻11大涅槃—0 
しるべし、たとふべきをたとふ。た 
とふべきといふは、親曾なるなり、端 
的なるなり。いは ゆる 雪山を拈来する 
は、喩雪山なり。大涅槃を拈来する大 
涅槃にたとふるなり。 

震旦初祖日、心心如木石。 

いはゆる心は心如なり、尽大地の心 
なり。このゆ爰に、自他の心なり。^ 
大地人、および尽十方界の仏祖、およ 
び天龍等の心心は、これ木石なり。こ 
のほかさらに心あらざるなり。この木 
石、おのれづから有•無•空•色等の 
境界に籠籮せられず。この木石心をも 
て発心修証するなり、心木心石なるが 
ゆ袅なり。この心木心石のちからをも 


釈尊は涅槃経に於て「ヒマラヤ山は大涅槃の如くである」と説かれた。 

知るべきである。この譬喩はまことに適切な譬えと言うべきである。雪山の 
ありのままを正しく把握して譬えたと言うべきである。 

ここで釈尊が雪山(ヒマラヤ山)を譬喩として提起されたのは、雪山のありの 
ままの姿の偉大さ崇高さを把え、これを大涅槃に喩え、大涅槃の清浄絶対の境 
地を雪山に喩えたのである。両者は喻えに於て一如するものがあるからであ 
る。しかし中国初袓、菩提達磨大師が「一心と一切心とは木石の如きである」 
と言われた。一切心とは、全宇宙のあらゆる「ものごと」は、悉く心であり、 
即ち「仏心」であるということである。「一心」というのは「心如」のことで 
ある。主観、客観の心、全世界の人々の心、仏祖の心、天龍等の心は木石であ 
る。即ち真理そのもののことである。いわゆる宇宙の心であり、山、可大地心で 
あり、牆壁瓦礫である。この他にはさらに「心」というものはないのである。 

この木石即ちあらゆる「ものごと」がおのずから有、無、空、色等の対象の 
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境界に拘束され、執われることなく、即ち、一切の対立を解脱した「心」それ 
が木石心である。この木石心をもって「発心」し修証するのである。木が心で 
あり、石が心であるからである。この心即木、心即石の力をもって今の解脱 
の心が現成するのである。桃華を見て「悟り」を開き、撃竹の音を聞いて「悟 
り」を開くことである。心木、心石の声を聞き、相を見ることができて、始め 
て外道の「ともがら」の見解を超越して、仏道の何たるかを知ることができ 
るのである。この外には仏道はないのである。これが雪山即大涅槃なのであ 
る。 

大証国師(南陽慧忠)が言われた。「牆壁瓦礫、是れ古仏心(古仏の心)」と。 

いま心木心石なる牆壁瓦礫は何のことであるか、何れの処に存在するかと審 
細に参学してこれを体得すべきである。 

古仏心というのは無始の大過去より存在する仏心のことと、まるでよそごと 
のように解してはならない。自己の日常の生活である粥を食べる「心」であり、 
飯を喫する心である。更には草足り、水足る心、一切の吾人の心の「はたらき」 
が古仏心である。このようなありのままの生活の中で、坐仏し、作仏するのを 
発心というのである(坐仏とは坐禅即ち仏の行であること、作仏とは仏となる為に坐禅 
することでなく、坐禅そのものが仏の「作」即ち「はたらき」であることをいう)。 

おほよそ発菩提心の因縁、ほかより およそ発菩提心の因縁は、外部から菩提心を発しなさいと言われたり教えら 


大証国師日、牆壁瓦礫、是古仏心。 

いまの牆壁瓦礫、いづれのところに 
かあると参詳看あるべし。是什麼物恁 
麽現成と問取すべし。古仏心といふ 
は、空王那畔にあらず、粥足飯足な 
り、草足水足なり。かくのごとくなる 
を拈来して、坐仏し作仏するを、発心 
と称す。 


て、而今の思量箇不思量底は現成せ 
り。心木心石の風声を見聞するより、 
はじめて外道の流類を超越するなり。 
それよりさきは仏道にあらざるなり。 
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拈来せず、菩提心を拈来して発心する 
なり。菩提心を拈来するといふは、一 
茎草を拈じて造仏し、無根樹を拈 じて 
造経するなり。いさごをもて供仏し、 
漿をもて供仏するなり。一搏の食を衆 
生にほどこし、五茎の華を如来にたて 
まつるなり。他のすすめによりて片善 
を修し、魔に嬈せられて礼仏する、ま 
た発菩提心なり。しかのみにあらず、 
知家非家、捨家出家、入山修道、信行 
法行するなり。造仏造塔するなり、読 
経念仏するなり。為衆説法するなり、 
尋師訪道するなり、跏趺坐するなり* 

I 礼三宝するなり、一称南無仏するな 
り0 

かくのごとく、八万法蘊の因縁、か 
ならず発心なり。あるいは夢中に発心 
するもの得道せるあり、あるいは酔中 
に発心するもの得道せるあり。あるい 
は飛華髂葉のなかより発心得道するあ 
り、あるいは桃華翠竹のなかより発心 
得道するあり。あるいは天上にして発 
心得道するあり、あるいは海中にして 


れたりして、菩提心を発すのではない。ただ菩提心をもって菩提心を発すので 
ある。ただ菩提心をもって菩提心を発すといぅのは、一本の草をもって仏殿を 
造り、無根樹をもって経巻を造り、砂をもって仏を供養し、米のとぎ汁をもっ 
て仏に供養することである。 

即ち自己の心の底から仏に帰依し、法に帰依し、僧に帰依す ることである* 
正信を発す ことで あり、正見を発す ことで あり、正業を行ずる ことである。 

一にぎりの食物を畜生に施し(維摩経にある)、五本の華を如来に供養し奉る(瑞 
応本起経にある故事)ことが発 ttjn 提心である。他人のすすめに従って、ほんの 
少しばかりの善法を行ずるのも(譬喩経にある故事)、悪魔にまといつかれて仏 
を礼拝する(大乗荘厳論にある故事)のもまた発菩提心である。 

こればかりでなく、家は家にあらずと知り、即ち現実に吾人の住む家は、住 
む世界は、国土は、家にして家にあらず、世界にして世界にあらず、国土にし 
て国土にあらずと知り、家を捨てて出家し、入山して仏道を修行するのである。 

この修行には、或いは正師に従って仏道を修業し、或いは経巻に従って修行す 
ることがある。仏像を造り、仏塔を造る布施を行ずる修行もあり、或いは経を 
読み仏を念ずる修行もあり、或いは衆生済度の為に仏法を説く修行もあり、或 
いは正師を尋ね仏道を問ぅ修行もある。或いは結跏趺坐の坐禅の修行もある。 
或いは仏法僧の三宝を礼拝する修行もある。或いは南無仏と称えるのも修行で 
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発心得道するあり。これみな発菩提心 
中 { C して さらに 発*口提心するなり、身 
心のなかにして発菩提心するなり。諸 
仏の身心中にして発菩提心するなり、 
仏祖の皮肉骨髄のなかにして発菩提心 
するなり。 


しかあれば、而今の造塔造' [ A 等は、 
まさしく これ発菩提心なり、直至成仏 
の発心なり、さらに中間に破廃すベか 
らず。これを無為の功徳とす、これを 
無作の功徳とす。これ真如観なり、こ 
れ法性観なり。是諸仏集三昧なり、こ 
れ得諸仏陀羅尼なり、これ阿耨多羅三 


ある。このような八万四千の修行の因縁は、悉くこれ発菩提心である。或いは 
夢中に発心して仏道を会得したものもある(法華経安楽品にある故事〕。或いは、 
酒に酔って発心した婆羅門教徒もある(大智度論にある故事)。或いは春に華が風 
のまにまに散り、秋に木の葉が落ちるのを見て発心して仏道を会得した者もあ 
る(婆娑論にある故事)。或いは桃華翠竹の中で発心して仏道を会得した者もあ 
る(霊雲の見桃悟道と香厳の撃竹悟道の故事)。或いは天上界に於て発心して仏道 
を会得する者もある(弥勒上生経にある譬喩)。或いは海中に於て発心して仏道を 
会得した者もある(法華経提婆品にある譬喩)、これらはすべて、発菩提心の中で 
発菩提心するのである。発菩提心をもって発菩提心するとは自己の身心即ち山 
河山地心をもって発菩提心することである。諸仏の身心を自己の身心として発 
菩提心することである。仏祖の皮肉骨髄を自己の皮肉骨髄として発菩提心する 
ことである。 

このようであるから、正信の「現われ」である造塔も造仏像等もまた、まさ 
しくこれ発菩提心である。凡夫身を飛び越えて直ちに仏心を成就するのが発菩 
提心である。だから読経、念仏、造塔、造仏像等の一切の仏事を行ずることを、 
単に形式を行ずるものとのみ考えて、中途で廃止するようなことがかりにもあ 
つてはならない。 

発菩提心は「無」の「はたらき」の功徳である。発菩提心は、如是作の功徳 
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親三菩提心なり。これ阿羅漢果なり、 である。発菩提心は真理の正見、諸仏の集三味、即ち仏の功徳である。法身 

これ仏現成なり。このほかさらに無為 徳、般若徳、解脱徳の三徳を集めた姿なのである。 

無作等の法なきなり。 だ-に 

発菩提心は諸仏の陀羅尼を体得することである(陀羅尼とは、仏法を般若の智恵 

により不退転に行ず ることである)。 

発菩提心は阿耨多羅三藐三菩提心である。即ち「この上のないさとり」であ 
る。発菩提心は大阿羅漢の果を得ることである。 

発菩提心は仏の現成そのものである。この発菩提心以外に仏法の「はたら 
き J はないのである。 

このようであるにも拘らず、小乗の声聞乗、縁覚乗達の愚人の言うのには、 
仏像を造ったり仏塔を建立したりするのは、形式的な何らかの報いを得んが為 
の「行為」であって他のことをさしおいてもやらねばならぬことではないとい 
うのである。 

一切の慮知分別の思量を停止して一心になりきるのが無為即ち「証り」であ 
る。無生即ち不生不滅心、何をするのでもない。これが仏法である。法性が真 
相を観得する。これが「さとり」である。このように言うのをイン♦卜に於て 
も、中国に於ても同様に俗世間の習慣としている。このような理由を理由とし 
て十重禁戒を破る罪を作り、五逆罪を犯しても仏像を作ったり、仏塔を建立す 
ることもない。林の如き煩悩の世界に明け暮れてその泥水に汚れきっていて 


しかあるに、小乗愚人いはく、造像 
起塔は有為の功業なり、さしおきてい 
となむべからず。息慮凝心これ無為な 
り、無生無作これ真実なり、法性実相 
の観行これ無為なり。かくのごとくい 
ふを、西天東地の古今の習俗とせり。 
これによりて重罪•逆罪をつくるとい 
へども、造像起塔せず。塵労稠林に染 
汙すといへども、念仏読経せず、これ 
ただ人天の種子を損壊するのみにあら 
ず、如来の仏性を撥無するともがらな 
り。まことにかなしむべし、仏法僧の 
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も、それに気づかず、念仏することも読経することもしない。これでは、ただ 
人間界に生れ天上界に生れた仏種たるこの貴重なる人体を損傷するばかりでな 
く、本来具足の如来の仏性を否定する徒輩というべきである。 

まことに悲しむべきことである。仏に逢い、法に逢い、僧に会うことができ 
る千載一遇の時節に逢いながら、かえって仏法僧の三宝の仇敵となり下ってし 
まったとは。三宝の宝山に登りながら空手で帰るとは。三宝の海に入りながら 
空手で帰って来るとは。 

このような有様であるから、たとえ千万の仏祖が、この世に出現し逢い奉っ 
たとしても 仏道を会得する時期を捉えることもなく、従って発菩提心の手がか 
りを失ってしまうのである。この理由は経巻に従う随法行を行ぜず、善知識 
に従う随信行を行じないから、このようなことになるのである。また外道の教 
えに従い、邪道を教える師匠に従うから、このようなことになるのである。造 
仏、造塔は発菩提心ではないという見解は、一時でも早く投げ捨てるべきであ 
る。 

心を洗い、身を洗い、耳を洗い、眼を洗って、このような邪説•邪見を見聞 
してはならない。まさに仏経に従い、正師に従って正しい仏法に帰依し、仏法 
を修行し参学すべきである。 

仏法の大道は、一塵のなかに大千の 仏法の大道は一塵の中に大千世界の経巻があり、一塵の中に無量の諸仏がお 


時節にあひながら、仏法僧の怨敵とな 
りぬ。三宝の山にのぼり'^がら空手に 
してかへり、三宝の海に入ながら空手 
にしてかへらんことは、たとひ千仏万 
祖の出世にあふとも、得度の期なく、 
発心の方を失するなり。これ経巻にし 
たがはず、知識にしたがはざるにより 
てかくのごとし。おほく外道邪師にし 
たがふによりてかくのごとし。造塔等 
は発菩提心にあらずといふ見解、はや 
くなげすつべし。こころをあらひ、身 
をあらひ、みみをあらひ、めをあらぅ 
て見聞すべからざるなり。まさに仏経 
にしたがひ知識にしたがひて、正法に 
帰し、仏法を修学すべし。 
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経卷あり、一塵のなかに無量の諸仏ま 
します。一草一木ともに身心なり。万 
法不生なれば一心も不生なり、諸法実 
相なれば一塵実相なり。しかあれば、 
一心は諸法なり、諸法は一心なり、全 
身なり。造塔等もし有為ならんとき 
は、仏果菩提•真如仏性もまた有為な 
るべし。真如仏性これ有為にあらざる 
ゆ袅に、造像起塔すなはち有為にあら 
ず。無為の発菩提心なり、無為無漏の 
功徳なり。ただまさに造像起塔等は、 
発#!提心なりと決定信解すべきなり。 
億劫の行願これより生長すべし、億億 
万劫くつべからざる発心なり。これを 
見仏聞法といふなり。 


しるべし、木石をあつめ泥土をかさ 
ね、金銀七宝をあつめて造仏起塔す 
る、すなはち一心をあつめて造塔造像 
するなり。空空をあつめて作仏するな 
り、心心を拈 じて 造仏す るな り。塔塔 
をかさねて造塔するなり、仏仏を現成 


わしますのである。一木一葉が、共に身心と一体である。万象に生滅がないか 
ら一心も生滅しない。一切の事物が真理の現成であり、一塵もまた真理の現成 
であるから、一塵もまた真理の現成である。だから一心は諸々の事物である。 
諸々の事物は一心である。全身である。 

造仏造塔がもし形態的な造作であるなら、仏果の菩提も、真理の仏性もまた 
作為にすぎない。真理も仏性も、形態的な作為ではないから、造像、起塔は作 
為ではなく、無為即ち「悟り」の発菩提心である。無為の功徳である。無漏即 
「悟り」の功徳である。ただ、まことに造像、起塔等は発菩提心であることを 
悟り、信じ、体験すべきである。 

仏道の永劫の実践と自利々他済度の行願は、この発菩提心を基本として生長 
するのである。 

この発菩提心は永遠に朽ち果てることはない•これを見仏といい、これを聞 
法といぅのである。 

知るべきである。木石を集め、泥土をかさね、金銀七宝を集めて造仏起塔す 
るのは、一心を集めて造塔、造像することである。 

一心を集めるといぅのは純粋無雑の心を結集することである。空空を集めて 
作仏するのである。空空とは心心のこと、仏心のこと、真理のこと、無為のこ 
とである。大涅槃のことである。心心を取り上げて造仏するのである。塔塔を 
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せしめて造仏するなり。 

かるがゅ袅に、経にいはく、作是思 
惟時、十方仏皆現。 

しるべし、一思惟の作仏なるとき 
は、十方思惟仏皆現なり。一法の作仏 
なるときは、諸法作仏なり。 


釈迦牟尼仏言、明星出現時、我与一一 
大地有情 f 同時成道。 

しかあれば、発心•修行•菩提•涅 
槃は、同時の発心•修行•菩提•涅槃 
なるべし。仏道の身心は草木瓦礫な 
り、風雨水火なり。これをめぐらして 
仏道ならしむる、すなはち発心なり。 
虚空を撮得して造塔造仏すべし。渓水 
を掬舀して造仏造塔すべし。これ発阿 
耨多羅三藐三菩提なり、一発菩提心を 
百千万発するなり。修証もまたかくの 
ごとし。 


かさねて造塔するのである。塔もまた仏であり真理であるからである。仏仏を 
現成せしめて造仏するのである。即ち発菩提心するのである。これが造塔であ 
り造仏であるのである。 

このようであるから法華経方便品に記されてある r 是の思惟(思い)を作す 
時、十方仏、皆現ず」と。 

知るべきである。一度、仏と成ることを思惟すると、十方の諸仏が皆現ずる 
のである。一つの事物が仏に成る時は、一切の事物もまた仏となるのである。 

釈迦牟尼仏が悟りを開いて、「明星出現の時、我れ大地有情と共に同時成道 
す」と宣言された。 

即ち釈尊は曉の明星を見て、自己と全大地と有情(生きとし生けるもの)と同 
時に仏道を成就せられたのである。 

この故に、発心も修行も菩提も涅槃も釈尊と同時の発心であり、釈尊と同時 
の修行であり、釈尊と同時の菩提であり、釈尊と同時の涅槃である。即ち発菩 
提心は釈尊と同時の発菩提心であり、同時に発菩提心は釈尊と同時の修行であ 
り、菩提であり涅槃である。 

仏道に於て身心というのは草木瓦礫であり、風雨水火である。即ち「あらゆ 
るものごと」なのである。山河大地が自己の身心なのである。同時に自己の身 
心が山河大地なのである。これを同時というのである。この自己の身心を転じ 
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て仏の身心たらしめるのが仏道である。即ち発菩提心である。この虚空を把え 
て仏塔*仏像を造るのが発菩提心である。谿水を仏手をもって掬いとって造仏 
し造塔すべきである。これが発阿耨多羅三藐三菩提である。一つの発菩提心を 
百千万発するのが仏道である。即ち一つの発心は、一つの修行であり、一つの 
菩提であり、一つの涅槃である。同時なのである。 

それにも拘らず、発心は一度だけであって、二度三度と発心することはな 
く、修行は無量であって証果はただ一つだけだと解するのは、仏法を解すると 
はいい得ない。仏法を明らめるとはいえない。仏法に相見するとはいえない。 

千億発の発心は必ず一発心の発である。千億人の発心は一人の発心である。 
一発心は千億の発心である。修も証も転法輪(衆生済度の為の説法)もまた同じ 
ことである。もし自己の身心が-+4-早木瓦礫なる「あらゆるものごと」と一つのも 
のでなかったならば、それは自己の身心ではない。自己の身心が無ければ草木 
瓦礫もない。草木瓦礫が無ければ、草木瓦礫は草木瓦礫でなくなってしまぅか 
らである。 

即ち草木瓦碟は草木瓦碟であるから、草木瓦碟でないのである。自己の•身心 
が自己の身心であるから、自己の身心でないのである。 

だから、坐禅の修行も辦道も成道も、これが発菩提心である。発心と坐禅と 
は一つのものでなく同時に異なるものでない。一つのものであつて異なるもの 


しかあるに、発心は一発にしてさら 
に発心せず、修行は無量なり、証果は 
一証なりとのみきくは、仏法をきくに 
あらず、仏法を しれる にあらず、仏法 
にあふにあらず。千億発の発心は、さ 
だめて一発心の発なり。千億人の発心 
は、一発心の発なり。一発心は千億の 
発心なり。修証•転法 もまた かくのご 
とし。草木等にあらずば、いかでか身 
心あらん。身心にあらずば、いかでか 
草木あらん。草木にあらずば、草木あ 
らざるがゆ袅にかくのごとし。 

坐禅辧道これ発菩提心なり。発心は 
一異にあらず、坐禅は一異にあらず。 
再三にあらず、処^にあらず。頭頭み 
なかくのごとく参究すべし。草木七宝 
をあつめて造塔造仏する始終、それ有 
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為にして成道すべからずば、三十七品 
菩提分法も有為なるべし。三界•人天 
の身心を拈じて修行せん、ともに有為 
なるべし。究竟地あるべからず。草木 
瓦礫と四大五蘊と、おなじくこれ唯心 
なり、おなじくこれ実相なり。尽十方 
界•真如仏性、おなじく法住法位なり。 
真如仏性のなかに、いかでか草木等あ 
らん。草木等、いかでか真如仏性なら 
ざらん。諸法は有為にあらず、無為に 
あらず、実相なり。実相は如是実相な 
り、如是は而今の身心なり。この身心 
をもて発心すべし、水をふみ石をふむ 
をきらふことなかれ。ただ一茎草を拈 
じて丈六の金身を造作し、一微塵を拈 
じて古仏の塔廟を建立する、これ発菩 
提心なるべし。見仏なり、聞仏なり。 
見法なり、聞法なり。作仏なり、行仏 
なり。 


である。二つのものでも三つのものでもない。だから坐禅と発菩提心とは一つ 
のものである。坐禅は理論ではない。修行も同じく発菩提心である。菩提も涅 
槃もまた同様である。このように「あらゆるものごと」が発菩提心と一つのも 
のであって異なり、異なるものであって一つのものであることを参究して、体 
得しなければならない。 

草木、七宝を集めて造塔、造仏することの始めから終りまでが、もし形態的 
造作であるから仏道を成就することができないと仮定すれば、三十七種の菩提 
に至る法もまた形態的造作であることになる。人間及び天人の身心をもって修 
行することも形態的造作ということになる。そのようであるとすれば、仏の悟 
りを得ることはできないことになる。何故なれば、吾人の身心は草木瓦礫であ 
る。この凡夫身を転じて仏身ならしめることが発心であり、菩提であり、涅槃 
である。有為(迷心•妄想)そのものが心であるからである。 

草木瓦礫と吾人の身心を形成する四大五蘊とは同じく、これ唯「心」である。 
即ち仏心である。「あらゆるものごと」は実相である。即ち「あらゆるものご 
と」はありのままの相そのものが仏心である。真理である、即ち大涅槃であり、 
発菩提心である。 

尽十方界は真如(真理)であり、仏性である。即ち「あらゆるものごと」は 
各々そのあるべき相そのままに、真如であり仏性である。真如仏性という時に 
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は、その中には草木瓦礫はない。草木瓦礫といぅ時には、その中には真如仏性 
もない。即ち仏性は仏性であり、草木瓦碟は草木瓦礫であるから、草木瓦礫は 
仏性である。真如である。諸法即ち「あらゆるものごと」は迷いではない。悟 
りでもない。ただ実相である。実相は如是である。即ち真理であり、仏法であ 
る。如是は実相である。如是は吾人の今の身心である。今の吾人の身心そのま 
まが仏の身心であるから、この身心をもって発心すべきである。 

時には水をふみ(洞山大師の仏道修行の故事)、時には石をふむ(六祖慧能禅師が 
得法以後に於て石臼を負い歩いて八年間米を搗いた故事に よる)ことを 嫌ってはなら 
にヽ〇 

な V 

或いは帝釈天がただ一茎草をもって、丈六の仏身をつくり上げるのも発菩提 
心であり、一微塵の極小をもって古仏の塔廟を建立するのも発菩提心である。 

発菩提心はそのまま見仏であり、聞仏であり、見法であり、聞法であり、作 
法であり、行仏である。見仏とは仏と一つになることであり、聞仏とは一心に 
なって説法を聞くことであり、見法は教えに会ぅことであり、聞法は教えを聞 
くこと聞仏である。作仏とは仏となることである。行仏とは仏行を自己の行と 
することである。 

釈肇尼仏»-ミ優屋慶震.善 釈迦牟尼仏が仰せられた。 

男子善女人、以 U 妻子肉一供 II 養三宝 T 「仏法に帰依する在家の男、在家の女一般の男子が妻子の肉をもって三宝を 
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以—身肉一供11養三宝—〇諸比丘既受 II 信 

ヂ イカンガ ナル 

施 T 云何不修。 

しかあればしりぬ、飲食•衣服•臥 
具•医薬•僧房•田林等を三宝に供養 
するは、自身および妻子等の身肉皮骨 
髄を供養したてまつるなり。すでに三 
宝の功徳海にいりぬ、すなはち一味な 
り。すでに一味なるがゆ袅に三宝な 
り。三宝の功徳、すでに自身および妻 
子の皮肉骨髄 (C 現成する、精勤の辦道 
功夫なり。いま世尊の性相を挙して、 
仏道の皮肉骨髄を参取すべきなり。い 
まこの信施は発心なり、受者比丘、い 
かでか不修ならん。頭正尾正なるべき 
なり。 

これによりて、一塵たちまちに発す 
れば、一心したがひて発するなり。一 
心はじめて発すれば、一空わづかに発 
するなり。おほよそ有学無学の発心す 
るとき、はじめて I 仏性を種得するな 
り。四大五蘊をめぐらして、誠、仏に修 
行すれば得道す。草木牆壁をめぐらし 
て誠心に修行せん、得道すべし。四大 


供養し、自身の肉をもって三宝を供養し、諸々の僧、既に信施を受く、何ぞ修 
せざる」と。(大意は、三宝を供養するとは妻子の肉、自身の肉を供養することであ 
る。この供養が発菩提心である。出家人たる者は、この供養を受けた以上、全身心を捨 
てて修行しなければならない) 

このようであるから、知ることのできるのは飲食、衣服、臥具、医薬、僧 
房(僧の居室)、田林等を仏法憎の三宝に供養するということは、自身および妻 
子等の肉、皮、骨、髄を供養し奉ることである。すでに三宝の功徳の海に没す 
ることである。三宝の「はたらき」と、自己の「はたらき」とが一つのものと 
なることが供養三宝である。即ち自己と仏法僧とは— • 味一如である。だから、 
これが三宝である。 

三宝の「はたらき」が自身及び妻子の皮肉骨髄に現成するのが、ただひたす 
らなる坐禅辦道に精進することであり、仏道の相である。 

いま釈尊の性、釈尊の教えを自己の性、自己の相とすることが、即ち仏道の 
皮を自己の皮とし、仏道の肉を自己の肉とし、仏道の骨を自己の骨とし、仏道 
の髓を自己の髓とすることを参学すべきである。 

いまここで言う信施とは発菩提心のことである。発菩提心を布施するのであ 
る。この布施を受ける僧がどうして仏道を修めなくてよいことがあろうか。布 
施を施すものも正しい布施をなすべきであり、布施を受けるものも正しく受け 
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五蘊と草木牆壁と、同参なるがゆ袅な 
り、同性なるがゆ表なり。同心同命な 
るがゆ袅なり、同身同機なるがゆ袅な 


これによりて、仏祖の会下、おほく 
拈草木心の辧道あり。これ発菩提心の 
様子なり。五祖は一時の栽松道者な 

さいさんそう 

り、臨済は黄檗山の栽杉松の功夫あ 


なければならないからである • 

だから、一塵のよぅなの発心であっても、それが正しく発すれば、真実一心 
が従って発するのである。真実の一心が始めて発すれば、般若の空相(仏知見) 
がたちまちに発するのである。すべて有覚(仏)も無覚(衆生)も発心するとき 
に始めて仏性を種得するのである(種得とは、前世または今世に於て仏道を得る種子 
を殖えおいたのが、成長して華が咲き実が成ることをいぅ)* 

自己の身心を形成する四大五蘊の全力をあげて修行すれば、仏道を体得する 
ことができるのである。草木牆壁の無情もその身心である草木牆壁をもって真 
心から修行したならば仏道を体得することができるのである。四大五蘊の有情 
と草木牆壁の無情と釈尊とは同参であるからである。即ち仏と衆生と大地無情 
とは一如であるからである。同性であるからである。即ち同じく仏性を有する 
からである。仏の心と衆生の心と無情の心と同一であるからである。仏の御命 
と衆生の命と無情の命とは一つのものであるからである。仏の身と衆生の身と 
無情の身と同一であるからである。仏の「はたらき」と衆生の「はたらき J と 
無情の「はたらき」と平等無差であるからである。 

これによって仏祖の門下の人は草木の心をもって自己の心とする辦道(修証) 
が多々あるのである。これが発菩提心の様相である。五祖弘忍禅師は一時代は 
栽松道者(植木職)であった。臨済義玄禅師は黄檗山で杉松を栽える修行をし 
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り。洞山には劉氏翁あり、栽松す。か 
れこれ松栢の操節を拈じて、仏祖の眼 
睛を抉出す るな り。これ弄活眼睛のち 
から、 開明眼睛な る ことを見成す るな 
り。造塔造仏等は弄眼睛なり、喫発心 
なり、使発心なり。造塔等の眼睛をえ 
ざるがごときは、仏祖の成道あらざる 
なり。造仏の眼睛をえてのちに、作仏 
作祖 するな り。造塔等はつひに塵土に 
化す、真実の功徳にあらず、無生の修 
練は堅牢なり、塵埃に染汙せられずと 
いふは、仏語にあらず。塔婆 もし 塵土 
に化すといはば、無生 もまた 塵土に化 
するなり。 無生 もし 塵土に化せず は、 

塔婆また塵土に化すべからず。這裏是 
甚麽処在、説有為説無為なり。 

造仏の眼睛を得て後に発菩提心して仏と成り袓と成るのである。発菩提心、 
即ち仏祖そのものであるからである。 

造塔、造仏等は終には塵土になってしまうから真実の功徳ではない。無生(解 
脱)の修練は堅牢な金剛不壊であるから、塵土となって しまう ことはない。即 
ち塵埃に汚されてしまうことはないというのは仏語ではない。仏法ではない。 


た。洞山悟本大師の時に劉という姓の老翁がいて松を栽えた故事がある 

彼も此も松や柏の心操、心節をもって、仏祖の眼睛を抉出するのである。即 
ち自己の身心と松柏の身心と仏祖の眼睛と一如のものであることを体得したの 
である。 

これはただひたすらに辦道功夫して、仏祖の活きた眼睛を自己の眼晴とした 
力量を活用した力によるものである。自己と自己の目前にある対象物と仏と一 
つのものであることを悟り、実践することが発菩提心なのである。 

塔を作り仏像を造る等のすべての「はたらき」は弄眼睛である。弄眼睛とは 
仏祖の眼睛を専心修業し精進して自己の眼!»とすることである。造塔.造仏は 
喫発心である。喫発心とは発菩提心になりきることである。造塔、造仏は使発 
心である。使発心とは、発心を使う ことで ある。弄眼睛、喫発心、使発心すベ 
て発菩提心が発菩提することである。従って、造塔、造仏等の眼睛ができてい 
ないような者は、仏祖の成道もないのである。 
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経日、菩薩於 = 生死 T 最初発‘時、 
一向求 n 菩提 f 堅固不レ??%必一 
念功徳、深広無=涯際 T 如来分別説、 
窮扩不レ t レ尽。 

あきらかにしるべし、生死を拈来し 
て発心する、これ一向求菩提なり。彼 
一念は一草一木とおなじかるべし、一 
生一死なるがゆ袅に。しかあれども、 
その功徳の深も無涯際なり、広も無涯 
際なり。窮劫を言語として、如来これ 
を分別すとも、•尽期あるべからず。海 
かれてなほ底のこり、人は死すとも心 
のこるべきがゆ袅に、不能尽なり。彼 
I 念の深広無涯際なるがごとく、一草 
一木.一石一瓦の深広も無涯際なり。 
一草一石もし七尺八尺なれば、彼一念 
も七尺八尺なり、発心もまた七尺八尺 


造塔した塔が塵土になってしまうというならば、解脱も塵土になるのであ 
る。解脱がもし塵土にならないならば塔もまた塵土になることはない。 

仏祖の語で言えば「這裏，是れ恁麽の処在ぞ。有；||(生死)と説き、11>(涅集) 
と説く」である。 

華厳経賢首品に記されてある。 

「菩薩、生死に於て最初発心の時、一向に菩提を求む、堅固に して 動かすベ 
からず。彼の一念の功徳、深く広くして涯際なし。如来は分別して説くも劫を 
窮めるも尽くす能わず」 

即ち、菩薩が生死を問題として最初に発菩提心する時は、ひたすらに菩提を 
求めることを目標とする。その発心は堅固不動のものである。この一発心の功 
徳の深広なことは無量無辺であって、如来が言葉をもってどれだけ長時間説か 
れても説き尽くすことができないほどである。 

あきらかに知るべきである。 

生死を問題としての発心することが一向に菩提を求めるということである。 
彼の一念は、先の「一草一木」と同じである。一生即ち一死であるからであ 
る。即ち生死は一如であり、草木壁牆の身心と自己の身心と仏の身心は一如で 
あるからである。 

しかしながら、その発菩提心の功徳の深い こと も無辺際である。 深とは 無辺 
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なり。 

しかあればすなはち、 入於 深山、 思 
惟仏道は 容易なるべし、 造塔造仏は甚 
難なり。ともに精進無怠より成就すと 
いへども、 心を拈来 すると、 心に拈来 
せらるると、はるかにことなるべし。 
かくのごとくの 発菩提心、 つもりて 仏 
祖現成す るなり。 


際のことである。広も無辺際のことである。劫を尽くして如来の半断をもって 
説かれたとしても終るときはない。不能尽とは、海は水が無くなっても底が残 
ることである。人は死んでも心は残る答であるから尽くすことはできぬ。彼の 
一念即ち一発心が深広無辺際であるよぅに、一草一木、一石、一瓦の深広も無 
辺際である。一草一木が七尺八尺の有限であれば、かの一念もまた有限であ 
る。発菩提心は有限、無限を超越したものである。 

かくの如くであるから深山に入って仏道を思惟することは比較的に容易であ 
ろぅが、造塔、造仏の発菩提心は甚だむずかしい。ともに精進して怠らない不 
退転の努力によって成就するけれども、仏心を自己の身心をもって把えるの 
と、仏心によって自己の身心が把えられるのとは遙かに異なっている。この相 
違こそは仏道修行上、重大な問題の存する所である。 

このような発菩提心を自己の身心をもって発することが、生れかわり死にか 
わり永劫に積り積って仏祖が現成するのである。 


正法眼蔵発無上心第六十三 
爾時寛元二年甲辰二月十四日、在一一 
越州吉田県吉峯精舎一示衆。 

弘安二年己卯三月十日、在11永平寺一 
tl 写之？懐蚌 


正法眼蔵第六十三巻•発無上心 

時に寛元二年甲辰二月十四日、越前の国、吉田の郡、吉峰寺に在って衆に 
示す 

弘安二年己卯三月十日、永平寺に在って、之を書き写す懐鲜 
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正法眼蔵第六十四 優曇華 


霊山百万衆前、 

世尊拈 n 優曇華1瞬目。子レ時摩訶迦葉、 
破顔微% 

世尊云、我有1一正法眼蔵涅槃妙心 T 
附二嘱摩訶迦葉？ 

七仏諸仏は、おなじく拈華来なり。 
これを向上の拈華と修証現成せるな 
り、直下の拈華と裂破開明せり。 

しかあればすなはち、拈華裏の向上 
向下、自他表裏等、ともに渾華！ s な 
り。華量•仏量•心量•身量なり。い 
く拈華も面面の嫡嫡なり、附嘱有在な 
り。世尊拈華来、なほ放下著いまだ 
し。拈華世尊来、ときに嗣世尊なり。 
拈華時すなはち尽時のゆ袅に、同参世 
尊なり、同拈華なり。 


霊鷲山に於て、多くの大衆の前で、釈尊が、優暴 ¥' を拈じて、瞬，きされた • 
これを見て、大伽葉尊者だけが、顔を ほころ ばせて微笑された。その時、釈尊の 
申されるのには「我れに正法眼蔵涅槃妙心(仏道)が有る。大伽葉に 与える」 と。 

釈尊以前の過去七仏も、釈尊以後の仏祖も、同じくこの拈華によって仏道を 
正伝したのである。これを、仏心の拈華として、即ち優曇華を拈ずることを体 
験して、諸仏の修証は成就し、現成したのである。これ即ち、人人直接の拈華 
そのものであることを看破し、開明されたのである。 

この故に、拈華即ち仏心の「はたらき」の中の、上求菩殿も、 Te 默生も、 
迷い•悟りも、共に、仏心華の「はらたき1_である。 

この優曇華は、仏の本体であり、仏心の本体であり、仏身の本体である。 

これらの拈華は、自己の修証も、衆生の教化も、理想と現実も、外面も内面 
も、みなそれに尽くされている。諸仏のどの拈華も、仏から仏への正法眼蔵涅 
槃妙心の正伝であり、正法眼蔵涅槃妙心の与授の現成である。 
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釈尊は拈華以来、今日に至っても手放さない。この釈尊の拈華は、仏祖から 
仏祖に正しく相続されて尽きることはない。拈華の世尊は、永遠の時に、世尊 
の正しい後継者より後継者に相続せられて尽きることはない。 

拈華の時は、過去、現在、未来の三世にわたる不滅の超時間的な「はたらき」 
であるから、釈尊と共に行ぅのである。釈尊と同様に華を拈ずるのである。 

いはゆる拈華といふは、華拈華な 
り。梅華•春華•雪華•蓮華等なり。 

いはくの梅華の五葉は、三百六十余会 
なり、五千四十八巻なり。三乗十二分 
教なり。三賢十聖なり。これにより 
て、三賢十聖およばざるなり。大蔵あ 
り、奇特あり、これを華開世界起とい 
ふ。一華開五葉、結果自然成とは、渾 
身是己掛渾身なり。桃華をみて眼睛を 
打失し、翠竹をきくに耳処を不現なら 
しむる、拈華の而今なり。腰雪断臂、、 

礼拝得髄する、華自開なり。石碓米 
白、夜半伝衣する、華已拈なり。これ 
ら世尊手裏の命根なり。 

が、仏心華の拈起であることをいうのである。即ち桃華を見て、凡夫眼をつぶ 


ここにいう拈華というのは、華が華を拈ずるのである。その華というのは、 
梅華も、春の華も、雪の華も、蓮の華も、自己も、一切の華は、他の華に拘ら 
ず、「自己が自己を拈ずる」のである。自己が自己に なりきる のである。 

達磨大師の言われた梅華の五葉というのは、釈尊の説法の三百六十余会のこ 
とであり、五千四十八巻の大蔵経のことであり、これを分類すれば、三乗、十 
二分教ともなり、三賢十聖ともなる。然しながら、これらは悉く、一つの仏心 
華に帰納されるのである。 

この真理は、菩薩の修行時の三乗の賢者や、十聖の分別知をもっては理解し 
難いものである。即ち優曇華は、仏心華であるから、その中に大蔵経があり、 
一大奇特事がある。これを「華開いて世界起る」と言うのである。即ち拈華の 
時が一切の「ものごと」そのものであるのである。 

「一華、五葉を開き、結果、自然に成ず」という達磨の語は、拈華の全身 
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おほよそ拈華は、世尊成道より已前 
にあり、世尊成道と同時なり、世尊成 
道よりものちにあり。これによりて、 
華成道なり。拈華はるかにこれらの時 
節を超越せり。諸仏諸祖の発心•発 
足、修証•保任、ともに拈華の春風を 
蝶舞するなり。しかあれば、いま瞿曇 
世尊、はなのなかに身をいれ、空のな 
かに身をかくせるによりて、鼻孔をと 
るべし、虚空をとれり。拈華と称す。 
拈華は眼睛にて拈ず、心識にて拈ず、 
鼻孔にて拈ず、華拈にて拈ずるなり。 

おほよそこの山かは天地•日月風雨 


して仏眼を開き、翠竹に当る石の音で凡夫の耳をつぶして仏の耳を開くのも、 
拈華の全身心が、今ここに渾身の働きをするからである。 

二祖慧可大師が、腰まで雪に埋もれる中で、自己の wt を断ち、* 1 af の赤心を 
示されて後に、達磨大師の仏法の真髄を体験して、無言で 礼拝して立たれた の 
も、優曇華が自ら開いたのである。また、六祖が、五祖の道場で、米つ きをし 
ていて、五祖の仏法を体験して、夜半に仏法の正伝を許されたの も、 優曇華 
が、優曇華を拈じたのである。これが、釈尊の手の中に ある 優曇華の本性であ 
る。即ち釈尊自らの生命である。 

およそ、拈華は世尊の成道される以前に も ある。世尊の成 道と 同時に現 成し 
たのである。世尊の成道の後にも存在している。だから世尊の成道は、優曇華 
の成道である。 しかも 拈^.である真理の「はたらき」は、はるかに この 成道の 
時節を超越した存在である。諸仏、諸祖が発心し、発足され、修証を保任され 
たのも、すべて拈華の春風の蝶舞「はたらき」である。だからいま、仏世尊が 
優曇華の中に蔵身されて、優曇華として現成され、虚空の中に蔵身されたので 
虚空と等しくなられた。この仏世尊の鼻孔が優曇華である。虚空となられた仏 
世尊を、優曇華を拈ずるといぅのである。 

拈華とは、仏の眼睛、仏の心識、仏そのものの 「はたらき」 をいぅので ある。 

すべて、この山河大地、日月風雨、人類畜類、草木のいろいろの、各々の 


189 第六十四 慶曇華 



•人畜草木のいろいろ、角角拈来せ 
る、すなはちこれ拈優曇華なり。生死 
去来も、はなのいろいろなり、はなの 
光明なり。いまわれらがかくのごとく 
参学する、拈華来なり。 

仏言、譬如 U 優曇華 T 一切皆愛楽。 

いはくの一切は、現身蔵身の仏祖な 
り、草木昆虫の自有光明在なり。皆愛 
楽とは、面面の皮肉骨髄、いまし活鏺 
II なり。 

しかあればすなはち、一切はみな優 
曇華なり。かるがゆ糸に、すなはちこ 
れをまれなりといふ。瞬目とは、樹下 
に打坐して明星に眼睛を換却せしとき 
なり。このとき、摩訶迦葉、破顔微笑 
するなり。顔容はやく破して、拈華顔 
に換却せり。如来瞬目のときに、われ 
らが眼睛はやく打失しきたれり。この 
如来瞬目、すなはち拈華なり。優曇華 
のこころづからひらくるなり。 


「はたらき」が拈優曇華である。生死も、去来も、優暴華のいろいろの姿であ 
る。優曇華の光明、即ち「はたらき」である。いま、われらがこのように参学 
するのが即ち優曇華の「はたらき J である。 

釈迦牟尼仏がお説きになった。 

「能く仏法を聴く事は得難い。譬えば優曇華の花は非常に美しい花で、一切 
の人々がすべて愛し、手にすることを願う花であるが、惜しいかな、三千年に 
一度しか咲かない如くに」と。 

いま、ここで釈尊の仰せられる一切とは、今この世に、その姿を現前してい 
られる仏祖も、今は蔵身して現前していられない仏祖のことでもある。草木、 
虫に至る非情のものの存在までを包括して、一切と仰せられるのである。皆、 
愛し、手にすることを願うということは、現身の仏祖、蔵身の仏祖、非情の草 
木、虫に至るまでの各々が、その皮肉骨髓を、すべて余すところなく全身全心 
を挙げて活躍させていることをいうのである。だから一切は皆、優曇華そのも 
のである。この道理の現成は、優暴華の花の咲くように稀有のことであるとい 
われたのである。 

瞬目というのは、菩提樹下で、釈尊が禅定の末、暁の明星を見られて仏眼を 
開かれたその時のことをいうのである。この時に、摩訶伽葉尊者が破顔微笑さ 
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拈華の正当恁麼時は、一切の瞿暴、 
一切の迦葉、一切の衆生、一切のわれ 
ら、ともに一隻の手をのべて、おなじ 
く拈華すること、只今までもいまだや 
まざるなり。さらに手裏蔵身三昧ある 
がゅ袅に、四大五陰といふなり。 

我有は附嘱なり、附嘱は我有なり。 
附嘱はかならず我有に星礙せらるるな 
り。我有は頂顇なり。その参学は、頂 
額 M を巴鼻して参学するなり。我有を 
拈じて附嘱に換却するとき、保任正法 
眼蔵なり。祖師西来、これ拈華来な 
り。拈華を弄精魂といふ。弄精魂と 
は、祗管打坐、脱落身心なり。仏とな 
り祖となるを弄精魂といふ、著衣喫飯 


れたのである。その破顔微笑の大伽葉の顔容は、その瞬間に釈尊の拈じた華に 
なつてしまつた のである。 

釈迦如来の瞬目の時、我等の凡夫眼は、その瞬間に失われて仏眼を開くので 
ある。如来のこの瞬目は、我等の瞬目である。如来の成道は、我等の成道であ 
る。一切の有情、一切の非情の成道である。この如来の瞬目が、即ち優曇華の 
「はたらき」なのである。この時に、優曇華の花が自ら開く時なのである。 

拈華の「時」には、一切の釈迦牟尼仏、一切の大伽葉尊者、一切の衆生、一 
切の我等が、共に片手を差し出して、同時に拈華する ことは、 即ち大地、有 
情、非情、同時 成 道する ことは、 今の今まで一瞬 も 断絶する ことなく 相続され 
て来たのである。更にこの拈華の「時」には、一切の「ものごと」が、この拈 
華の仏手の中に蔵身して、ただ優曇華だけが現前するのみである。だから優曇 
華は身心の要素自体であるというのである。即ち自己そのものである。 

我に、正法眼蔵涅槃妙心、即ち仏法ありと釈尊が仰せられた、その「我に有 
り」という ことは、我は真理の体験者、即ち如来な りという ことである。その 
我に有りは付嘱であり、付嘱は我に有るのである。付嘱は必ず「我に有る」と 
一如である。我に有るは仏の頂額即ち仏心である。仏道の参学は、 この 仏の頂 
11とは何かを思量することを要とし「よりどころ」として参学するのである。 
「我有」 なる 仏心を転じて付嘱 となる その「時」が、正法眼蔵の正伝の現成で 
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ある。達磨祖師の西来もまたこれである。これが拈華来である • 

優曇華を拈ずることを「精魂を弄す」命がけの精進努力とも言う。「弄精魂」 
は、祗管打坐即ち、坐禅三味であり、身心の執愛を脱することである。仏と成 
り祖師と成ることを弄精魂と言うのである。仏袈裟を着し、仏飯を喫するの 
も、仏茶を喫するのも、弄精魂である。すべて仏祖が仏道を究め尽くすこと 
は、必ず弄精魂である。 

仏殿で本尊に相見して仏と一体となり、僧堂の文殊菩薩と相見して仏智見を 
体得することも、弄精魂の行である。これみな優暴華を拈ずることである。 

その優曇華に、いろいろの色彩が、いよいよ具り増して、拈華の風格が一段と 
高まり、その花の色に一層の光明が益々重なり、光輝新たとなる。 

僧堂では、版を取って雲の中に拍子を鳴らし、仏殿では、いま笙を口に取っ 
て、水底で吹くという解脱の境地の仏心華が到る処に開くのであるが、この 
時、優曇華の働きが響いて春風が吹き、梅華を咲かせたのである。 

いはゆる、先師古仏いはく、 先師如浄禅師が申された。 

翟曇打-一睛 II 51 * 7 *,梅華一 1 「釈尊 S 道せられ S は、羣の梅華が只一枝、花が咲い S くであっ 
枝、而今到処成=荆棘 I 却笑春風繚乱 

た。この梅華がやがて到る処にひろがって、いばらと成った。人々はこれを何 
いま如来の眼睛、あやまりて梅華と と見るか。却って春風の吹き乱れるのを笑うであろう」と。 

なれり。梅華いま弥綸せる荆棘をなせ 今、仏心が転じて梅華となり、天下到る処、悉くあます処なく梅華と化し、 


を弄精魂といふなり。おほよそ仏祖極 
則事、かならず弄精魂なり。仏殿に相 
見せられ、僧堂を相見する、はなにい 
ろいろいよいよそなはり、いろにひか 
りますますかさなるなり。さらに僧堂 
いま板をとりて雲中に拍し、仏殿いま 
笙をふくんで水底にふく。到恁麽のと 
き、あやまりて梅華引を吹起せり* 
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り。如来は眼睛に蔵身し、眼睛は梅華 
に蔵身す、梅華は荆棘に蔵身せり。い 
まかへりて春風をふく。しかもかくの 
ごとくなりといへども、梅華楽を慶快 
す。 

先師天童古仏云、霊雲見1桃華開、 
天童見処桃華落。 

しるべし、桃華開は霊雲の見処な 
り。直至如今更不疑なり。桃華落は天 
童の見処なり。桃華のひらくるは春の 
かぜにもよほされ、桃華のおつるは春 
のかぜににくまる。たとひ春風ふかく 
桃華をにくむとも、桃華おちて身心脱 
落せん。 


荊棘の国土となった • 

いま仏は、仏の眼の中に身を蔵して仏の形迹は見えず、仏眼は梅華の中に身 
を蔵して痕迹なく、梅華は荆棘の中に身を蔵してその迹方を失ぅ。この時、春 
風が吹きすさび、梅華は風にまかせて、独り花の散り落るのを慶んで、落花の 
曲を奏でている。 

先師如浄禅師が申された。 

「霊雲は、桃華の開くのを見て悟りを開いたが、私は、桃華の散るのを見て 
悟りを開いた」と。この道理を究めるべきである。 

霊雲は、桃華の開いた時に悟り、直ちに真理の現成する境地に到達し、更に 
信心決定すると言ったのである。 

桃華の散るのを見て、悟りを開かれたのは、天童如浄禅師である。 

桃華の開くのは春風に愛されて開くのであり、桃華の散るのは春風に憎まれ 
て散るのである。たとえ春風が深く桃華を憎むとしても、実は桃華の散ること 
は、春風の愛憎を超越した桃華みずからの、一つ処に安住しない身心脱落の姿 
である。これが拈優曇華のすがたである。 


正法眼蔵優曇華第六十四 
爾時寛元二年甲辰二月十二日、在= 


正法眼蔵第六十四巻•優曇華 

きのえた〇 

時に、寛元二年甲辰二月十二日、越前の国吉峰寺に在って、衆に示す 
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越宇吉峯精藍一示衆。 ，のぇ t 
正和三年甲寅二月六日、書一写之--0正和三年甲寅二月六日、書写す 
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正法眼蔵第六十五 如来全身 


爾時、釈迦牟尼ム、住 n 王舍城耆 
闍崛山？告 n 薬王菩薩摩訶薩一言、薬 
王、在在処処、1説、茬読、若誦、若 
書、若経卷所住之処、皆応 T 起一一七宝塔 T 
極令キ高広厳飾 J109 不レ須ョ復安 11 舎利- *0 
所以者何。此中已有 n 如来全身 T 此塔 
応て以111切華香•瓔珞•繪蓋•幢幡. 
妓楽•歌頌 T 供養、恭敬、尊重、讃歎5 
若有レ人得レ見11此塔 T 礼拝供養、当レ 
知、是等皆近一一 阿耨多羅三藐三 
菩1 T 

いはゆる経巻は、若説これなり、若 
読これなり、若誦これなり、若書これ 
なり。経巻は実相これなり。応起七宝 
塔は、実相を塔といふ。極¥の高広、 
その量かならず実相量なり。此中已有 


この時、釈迦牟尼仏は、王舎城(中ィンドのマガダ国の首都〕の東北の霊 
(釈尊の常に説法された道場、®が多く棲むからこの名がある。本名は耆関_せ山)にお 
られた時、薬王菩薩その他の菩薩に告げて言われた。 

「薬王菩薩よ、この法華経を、到る先々で或いは説き、或いは読み、或いは 
口ずさみ、或いは書き写し、或いは、この経の在る処には皆、金.銀.瑠璃. 
磚磲•瑪瑙.珊瑚.琥珀等の七宝で飾られた塔を建て、然もこの上もなく高く 
広く荘厳に飾るべきである。この塔の中には、仏のご遺骨を安置してはならな 
い。何故なれば、この塔の中は、全体がすでに如来の全身であるからである。 
この故に、この塔をば一切の華•香.瓔珞.繒蓋•幢幡•妓楽•歌頌をもって 
供養し、恭敬し、尊重し、ほめたたえ奉るべきである。若し人々が、この塔を 
見奉ることができて、礼拝し供養し奉れば、これらの人々は、皆、無上菩提に 
近づくことを知るべきである」と(法華経法師品)。 

ここで言われる経卷といぅのは、全自己が経卷であるから、或いは説き、或 
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如来全身は、経卷これ全身なり。 


しかあれば、若説•若読•若誦•若 
書等、これ如来全身なり。一切の華香 
•瓔珞•繪蓋•幢幡•妓楽•歌頌をも 
て、供養、恭敬、尊重、讚歎すべし。 
あるいは天華•天香•天繪蓋等なり、 
みなこれ実相なり。あるいは人中上華 
•上香•名衣•名服なり、これらみな 
実相なり。供養恭敬、これ実相なり。 
起塔すべし、不須復安舍利といふ。し 
りぬ、経巻はこれ如来舍利なり、如来 
全身な りと いふことを。 まさしく 仏 口 
の金言、これを見聞するよりもすぎた 
る大功徳あるべからず。いそぎて功を 


いは読み、或いは誦し、或いは書写することそれ自体が、この経巻の働きなの 
である。この経巻はあらゆる万象の相、諸法の実相(真理)そのものである。 
即ち全自己の面目が、経巻と一つのものになりきった「正にその時」が諸法実 
相の現成する時である。七宝塔を建立すべしといわれた塔とは、諸法実相を塔 
と言われたのである。従って、 この 真理の塔を、 この 上もな く高く広く 建てよ 
と言われた。その高広の量は必ず実相(無相)の量である。 

この中に「既に如来の全身が有る」と言われたのは、この法華経が如来の全 
身であるといぅことである。 

従って、 この 経を 説く ことも、 読む ことも、 誦する ことも、 書写する ことも、 
すべて是れ如来の全身である。即ち説く こと それ自体、読む こと それ自体、諷 
誦する こと それ自体、書写する こと それ自体が、真理如来の全身の働きで あり、 
如来の全生命の現成の相に外ならないのである。 

一切の華、香、瓔珞、繒蓋、幢幡、妓楽、歌頌をもって供養し、恭敬し、尊 
重し、礼讃し奉るべきである。或いは、天華、天香、天緝蓋等をもって供養し、 
恭敬し、尊重し、敬讃すべきであると言われている。すべて、これらのものが 
経卷であり、如来であり、実相であるからである。 

或いは人間界中の最上の華、最上の香、最上の衣、最上の服をもって供養し、 
恭敬し尊重し讚歎し奉るものも、これらのものごとが真理であるからであ 
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る。「塔を建立しなさい、但し仏舎利をこの塔の中に安置してはならない」と 
言われたのは、経卷それ自体が如来の舎利であり、如来の全身であると知るベ 
きである。 

仏の説法は、仏、自らの御声、金言である。この直々の貴い説法を拝聴する 
ことは、この世に於て最も偉大な功徳でなければならない。経巻は仏の、直々 
の御声、金言そのものである。従；て仏の全身である。この偉大な、 恭敬し、 
尊重し、讃歎すべき経巻を、読誦し、書写してその功を積み、その福徳を重ね 
るべきである。 もし 衆生が、この塔を礼拝し供養し奉るならば、これは仏の正 
覚に近づくことであると知るべきである。 

人が、この塔を見る時、この塔を誠心から礼拝し、供養すべきである。その 
礼拝供養し奉ることが、仏の正覚に近づくことであるからである。その近づく 
といぅことは近いとか遠いとかの距離観ではなく、仏の正覚そのものを皆「近」 
といぅことである。正覚は仏の全身であり、塔もまた仏の全身であり、供養、 
礼拝も仏の全#であるからである。 

今われらが、この法華経を受持し、読誦し、体験して説き、書写するのを見 
るのは、この塔を見ることと同じである。よろこぶべきことである。この塔を 
見ることは、如来に相見し奉ることである。 

しかあれば、経巻は如来全身なり。 このようであるから、この経は仏の全身である。この経を礼幸するのは 、 SI 


つみ、徳をかさぬべし。もし人あり 
て、この塔を礼拝供養するは、まさに 
しるべし、皆近阿耨多羅三藐三菩提な 
り、この塔をみんとき、この塔を誠心 
に礼拝供養すべし。すなはち阿耨多羅 
三藐三菩提に皆近ならん。近は、さり 
て近なるにあらず、きたりて近なるに 
あらず、阿耨多羅三藐三菩提を皆近と 
いふなり。而今われら受持•読誦•解 
説•書写をみる、得見此塔なり。 よろ 
こぶべし、皆近阿耨多羅三藐三菩提な 
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経巻を礼拝するは、如来を礼拝したて 
まつるなり。経卷にあひたてまつる 
は、如来にまみえたてまつるなり。経 
巻は如来舎利なり。かくのごとくなる 
ゆ袅に、舎利は此経なるべし。たとひ 
経卷はこれ舍利なりとしるといふと 
も、舍利はこれ経卷なりとしらずば、 
いまだ仏道にあらず。而今の諸法実相 
は経巻なり。人間•天上、海中•虚 
空、此土•他界、みなこれ実相なり、 
経卷 なり、 舎利なり。舎利を受持、読 
誦、解説、書写して開悟すべし。これ 
或従経卷なり。古仏舍利あり、今仏舎 
利あり、辟支仏舎利あり、転輪王舍利 
あり、獅子舍利あり。あるいは木仏舍 
利あり、繪仏舍利あり、あるいは人舍 
利あり。現在大宋国諸代の仏祖、いき 
たるとき舍利を現出せしむるあり。闍 
維ののち舍利を生ぜる、おほくあり。 
これみな経巻なり。 

釈迦牟尼仏、告11大衆1言、我本行11 
菩薩道一所レ成寿命、今猶未レ尽、復 


を礼拝し奉ることである。この経に逢い奉るのは、仏に逢い奉ることである。 
従ってこの経は仏骨に値い奉ることである。だから仏骨はこの経である。たと 
え、 この経が仏骨そのものであることを知るとしても、仏骨がこの経である こ 
とを知らなければ、未だ仏道を知ったとはいえないのである。 

今の諸法実相とは、この経のことであると同時に、今のことであり、また自 
己のことでもある。 

人間の世界、天上の世界、海中の世界、虚空の世界、この国土、他の国土、 
仏国土も、すべて是れ実相である。この経そのものであり、仏骨そのものであ 
る。この仏骨を受持し、読誦し、説き、書写して正覚を開くべきである。これ 
が、或いは経巻に従ぅことである。 

古仏の舎利(仏骨)があり、今仏の舎利がある。声聞の舎利があり、国王の 
舎利も あり、 獅子王の舎利もある。或いは、木仏の舎利も あり、 絵にかいた仏 
の舎利もあり、人々の舎利も現成するのである。また現在大宋国における諸代 
の仏祖方が生きていられた時の舎利の出現もあり、仏祖方のなくなられた後 
に、仏舎利の出現したことも多くあった。これらの凡ての仏舎利はみなこの経 
であるからである。即ち仏の全身であるからである • 

釈迦牟尼仏が、大衆に告げていわれた。「私はもと、菩薩道を行じて、その 
功徳により私の寿命は、今なお永遠のものであって尽きない」と。 
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倍1|上数 T 

いま八斛四斗の舎利は、なほこれ仏 
寿なり。本行菩薩道の寿命は、三千大 
千世界のみにあらず、いくそばくなる 
べし。これ如来全身なり、これ経巻な 
り0 

智積菩藏 M ,、 私見ょ釈迦如あ t 
於 = 無 S 洗 r 難行苦行、 積功累徳 、 fi = 
菩薩道 f 未 =曾止息？ 観，一一一一千大千世 
界 T 乃至無レ有 K 如=芥子一許、非*是 
菩薩捨身命処 JCO 為，一衆生一故。然後乃 
得レ成11 菩提道？ 

はかりしりぬ、この三千大千世界 
は、赤心一片なり、虚空一隻なり、如 
来全身なり。捨未捨にかかはるべから 
ず。舎利は仏前仏後にあらず、仏とな 
らべるにあらず。無量劫の難行苦行 
は、仏胎仏腹の活計消息なり、仏皮肉 
骨髓なり。すでに未曾止息といふ、仏 
にいたりてもいよいよ精進なり、大千 
界に化してもなほすすむるなり。全身 
の活計かくのごとし。 


いまの無量の舎利(処胎経に仏滅後の仏舎利八斛四斗と記す)は、そのままに釈 
迦牟尼如来の永遠の寿命である。仏の寿命は敢て三千大千世界などと有限の量 
数でいうべきでない。全宇宙を超越したものであり、無量無辺である。これが 
仏の寿命全身である。これがこの経卷である。 

智積菩薩が申された。 

「私が、釈迦牟尼仏を見奉るのに、無量の過去において、行じ難き難行苦行 
を行ぜられ、功徳を、積み累ねられ、菩薩の道を求め給うことは、現在、仏と 
なられてもなお未だ少しも怠ることなく修行しておられる。三千大千世界の極 
大から、芥子粒ほどの極小に至るまでの一切の世界は、菩薩が身命を捨てて、 
衆生済度の為に尽力される道場でない処はない。これはすべて、衆生済度の為 
である。このように、菩薩道を行じ給うた結実として、正覚を得られたのであ 
る」と(法華経、提婆達多品所載)。 

これによって、私(道元禅師)は知った。この三千大千世界は赤心の一片であ 
り、虚空は掌の中に収まるようなものであって、仏の全身である。五十年、百 
年の有限の身命、生死のものではない。身命を捨てる、捨てないに拘らないも 
のであることを。 

仏舎利は、仏の出現の前にはなくて、後に存在するというものではない。仏 
そのものが、仏舎利であり、前後に拘らず、仏の現前の今も、；4と並んで有る 
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とか、無いとかを論ずるものではない。無量の過去世に於ての難行苦行は、仏 
の全身の活躍であり、仏の生命の体験である。仏の皮、肉、骨、髄そのもので 
ある。 

その難行苦行は、未だ一瞬 も、やむ ことなく続いていると言われた のは、 六 
年の苦行は遂に生命を失ぅ直前に、何も与えられなかった。真理は生きとし生 
けるものの光明で ある ことを自覚された釈尊は、苦行を捨てて、菩提樹下の禅 
定に入り、遂に仏と成られたにも拘らず、いよいよ益々精進されて、一瞬とい 
えど も、 やむ ことはないので ある。 たとえ大千三千世界の衆生を悉く救い 了つ 
て も、 化すべき衆生が 一人 もなくなっても一歩も退か.れないので ある。」 

この消息こそ、如来全身の「はたらき」なのである。 

正法眼蔵如来全身第六十五 
爾時寛元二年甲辰二月十五日、在= 

越州吉田県吉峯精舎一示衆。 

弘安二年六月廿三日、在 U 永平禅寺 
衆寮一書 n 写之 f 


正法眼蔵第六十五巻•如来全身 

この時、寛元二年甲辰二月十五日、越前の国吉田郡吉峰寺に在って衆に示 
弘安二年六月二十三日、永平寺衆寮に在って之を書写する 



正法眼蔵第六十六 三昧王三昧 


廉然として尽界を超越して、仏祖の 
屋裏に太尊貴生なるは、結跏趺坐な 
り。外道魔党の頂顇を蹈翻して、仏祖 
の堂奥に箇中人なることは、結跏趺坐 
なり。仏祖の極之極を超越するは、た 
だこの一法なり。このゆ&に、仏祖こ 
れをいとなみて、さらに余務あらず。 


まさにしるべし、坐の尽界と余の尽 
界と、はるかにことなり。この道理を 
あきらめて、仏祖の発心•修行•菩提 
•涅槃を辦肯するなり。正当坐時は、 
尽界それ豎なるか、横なるかと参究す 


ひたすら坐禅三味に没入した達磨大師の面壁九年の勢いは、全世界を 超越し 
て仏祖の悟境の中に突入し、仏祖と共に肩を並べて少しも遜色のない面目であ 
る。この最大最高の境地を実現することのできるのは、世の中にただわが坐禅 
の超越的な体験の功徳があるのみである。この超越的な体験は外道や魔境の者 
の及ぶべきことではない。 

だからこの坐禅の三味(れど、凡聖、迷悟の世界を超越した仏の境地となるこ 
とは、この坐禅であり、更にこの仏の境地に さえも 執われない絶対境を 体験す 
ることが真の坐禅である。こぅいぅ道理であるから、歴代の諸仏祖は生涯この 
坐禅の中に生きて来られたのである* 

ここに修行する大衆は、この仏祖の相を明らかに自己の 相と して 究明すべき 
である。坐禅の世界と他の世界とでは、その境地には天地の隔 りが ある。 ここ 
の道理を明らめて仏祖の発心(仏道を求める心)、仏道の修行、菩提涅盤 (悟り、 
解脱)の究明徹底に努力すべきである • 
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べし•正当坐時、その坐それいかん。 
翻巾斗なるか、活鏺鏺地なるか。思量 
か、不思量か。作か、無作か。坐裏に 
坐すや、身心裏に坐すや、坐裏•身心 
裏等を脱落して坐すや。恁麼の千端万 
端の参究あるべきなり。身の結跏趺坐 
すべし、心の結跏趺坐すべし、身心脱 
落の結跏趺坐すべし。 


先師古仏云、参禅者、身心脱落也、 
祗管打坐始得。不レ要11焼香•礼拝 • 
念仏•修懺•看経 T 
あきらかに仏祖の眼睛を抉出しきた 
り、仏祖の眼睛裏に打坐すること、四 
五百年よりこのかたは、ただ先師ひと 
りなり、震旦国に斉肩すくなし。打坐 
の仏法なること、仏法は打坐なること 
をあきらめたるまれなり。たとひ打坐 


坐禅の時は「一切の存在そのものの正体は竪の一切の時間自体なのか、横の 
一切の空間なのか」を参究すべきである。坐禅の時の、その坐禅の境地とは何 
なのか、そこにはどんな自由の働きがあるのか、それは思量の境地なのか、不 
思量の境地なのか、これは不思量(思量を超えた絶対智•仏智)-0-境であるので 
はないか。そうだとすれば作(戒を保つ)か、無作(止悪行善の、功徳を具有する) 
かの二つをも超越している境であるのか、また坐禅の場所も坐っているその 
場所なのか、それとも身心一如の、身心脱落の坐であるのか。また坐っている 
ことも、自己の身心も、他の一切を脱落して坐るのが坐禅であるのか。このよ 
うに、坐禅の真理をいろいろ様々な立場から参究すべきである。身の坐禅をす 
べきである。心の坐禅をすべきである。身心脱落して坐禅すべきである。 

先師如浄禅師の言葉に、 

「参禅は身心脱落である。身心脱落はただひたすらに坐禅して始めて体得す 
ることができる。焼香、礼拝、念仏、修懺、看経を要しない」と(焼香、看経等 
の形式に執われてはならないということである)* 

あきらかに仏祖の身心を抉り出して仏祖の身心と自己の身心が一になること 
が真実の坐禅であることを教え示されたのは、この四五百年間にはただ先師如 
浄禅師一人だけである。中国には先師と肩を並べる人は少い。坐禅が仏法であ 
ること、仏法は坐禅であることを明らめた人は少ない。たとえ坐禅を仏法であ 
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を仏法と体解すといふとも、打坐を打 
坐としれるいまだあらず。いはんや仏 
法を仏法と保任するあらんや。 

しかあればすなはち、心の打坐あ 
り、身の打坐とおなじからず。身の打 
坐あり、心の打坐とおなじからず。身 
心脱落の打坐あり、身心脱落の打坐と 
おなじからず。既得恁麽ならん、仏祖 
の行解相応なり。この念想観を保任す 
べし、この心意識を参究すべし。 

釈迦牟尼仏、告=大衆一言':若一一結跏 
趺坐 T 身心証11三昧- -0 威徳衆恭敬、如，， 
日照二世界 T 除二陲懶覆心 T 身軽不= 
疲懈 T 覚悟亦軽便。安坐如一一龍幡？ 
見レ！ alil 趺坐 T 魔王亦驚怖。何-1証 
道人、安坐不一1,ャ傾動？ 

しかあれば、跏趺坐を画図せるを見 
聞するを、魔王なほおどろきうれへお 
そるるなり。いはんや真箇に跏趺坐せ 
ん、その功徳はかりつくすべからず。 
しかあればすなはち、よのつねに打坐 


ると解る人があっても、坐禅を坐禅することが、即ち仏法であることを体得し 
た人は先師の外にはない。ましてや仏法を仏法することを体験し護り続けて来 
た人々が先師の外にあろうか。 

このようであるから、心の坐禅は、身の坐禅とは同じではない。身の坐禅は 
心の坐禅と同じではない。身心を脱落する坐禅がある。更に真実の身心脱落の 
坐禅の境は、この身心の脱落の坐禅という境地に執われない無一物の絶体境で 
あるから、前の身心脱落の坐禅と同じではない。真実の身心脱落の境が自己に 
体験となれば、まことに仏祖の行解相応(仏の智と行が一つの体験となること)の 
体験であるということを、念想し意識して大いに参究すべきである。 

釈迦牟尼仏が大衆に告げて申された。 

「若し結跏趺坐(坐禅)する時に、身心が坐禅三味にはいると、その威徳に対 
しては人々のすべてが恭い尊敬するであろう。坐禅三昧の威徳は太陽が世界を 
照らすようでなもので、怠慢の心、懶惰の心、煩悩の心をとり去って 身心軽快 
となり、疲労懈怠もなくなり、悟りの心も明るくほがらかとなる。坐禅する姿 
は龍が蟠る姿に似ている。坐禅三昧の姿を見れば魔王も驚き怖れる。まして 
や仏道を証った人の坐禅三昧の相は、それ以上に厳粛そのものである。仏道を 
証った人の坐禅は、山が崩れて来ても微動もしないくらいのものである」と。 

このようであるから、画に描いた結跏趺坐の相を見ても魔王は驚いたり怖れ 
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する、福徳無量なり • 


釈迦牟尼仏、告11大衆1言、以レ是 
故、結跏趺坐。復次如来世尊、教 B 諸 
弟子応=如レ是坐？或外道輩、1常翹足 
求道、 I 常立求道、或荷足求道。如レ 
是狂狷、仏、没,一邪海 T 形不二安穏？以レ 
是故、仏教=弟?=結跏趺坐直身坐？， 
何以故。直身心易レ正故。其身直坐、 
則心不レ懶。端心正意、繫念在レ前。若 
心馳散、若身傾動、摂レ之令レ還。欲レ 
証1一三昧 T 欲レ入 II 三昧 T 種湩馳念、 
種種散乱、皆悉摂レ之。如レ此修習、証一一 
入三昧王三昧？ 


あきらか} C しりぬ、結跏趺坐、これ 


たりするだろう•ましてや現前に結跏趺坐する時のその相の尊いこと、崇高な 
ことは量り知ることはできない。このようであるから王三味の坐禅の福徳は無 
量無辺である。 

釈迦牟尼仏が大衆に告げて教え示された。「このような道理であるから、結 
跏趺坐すべきである」と。 

また釈尊は坐禅を修するには必ず正しく坐禅せよと教え示された。外道の修 
行は、或るものは足を曲げて苦行して道を求め、或る者は常に立つ苦行をして 
道を求め、或る者は足をあげる苦行をして道を求める。このような狂人じみた 
邪悪な苦行は異端というべきである。それらの苦行を行う者の心は、徒らに邪 
見に落ち、# t 体は安らかでない。この理由から、釈尊は身体の正直な坐禅を弟 
子らに教え示し伝えられたのである。それは身体を真っ直にすると、心も正し 
く安静になり易い。正直な姿勢による坐禅は心の散乱、惰情を制御して、心意 
識を統一調整する働きをするのである。もし姿勢が動いたり' 傾いたり、また 
心が散乱する場合は、姿勢を直して元の正しい姿勢に還らせるのである。坐禅 
の絶対境を体験しようとするなら、種々の雑念' 様々な散乱の心などの一切の 
心を制御調整すべきである-このように坐禅し修証するのを「三昧王三昧」に 
入るというのである。 

このことを明らかに知るべきである。結跏趺坐は三昧王三昧である。これが 
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三昧王三昧なり、これ証入なり。一切 
の三昧は、この王三昧の眷属なり•結 
跏趺坐は直身なり、直心なり、直身心 
なり。直仏祖なり、直修証なり。直頂 
顇なり、直命脈なり。 

いま人間の皮肉骨髄を結跏して、三 
昧中王三昧を結跏するなり。世尊つね 
に結跏趺坐を保任しまします。諸弟子 
にも結踟跌坐を正伝しまします、人天 
にも結1]跌坐ををしへましますなり。 
七仏正伝の心印、すなはちこれなり。 

釈迦牟尼仏、菩提樹下に跏趺坐しま 
しまして、 五十小劫を経歴し、六十 
劫を経歴し、無量劫を経歴し まし ま 
す。あるいは三七日結跏趺坐、あるい 
は時間の跏坐、これ転妙法輪なり、こ 
れ一代の仏化なり、 さらに 虧欠せず。 
これすなはち黄卷朱軸なり。ほとけの 
ほとけをみる、この時節なり。これ衆 
生成仏の正当恁麽時なり。 

初祖菩提達磨尊者、西来のは じめ よ 
り、嵩岳少室峯少林寺にして面壁跏趺 
坐禅のあひだ、九白を経歴せり。それ 


三味王三昧の体験、修証である。一切の三昧は (そのことに 成りきる こと)、この 
王三味の親族である。結跏趺坐は直身(純一な こと) そのものである。直心 その 
ものである。だから仏身心 そのもの である。仏祖そのものである。修証 そのも 
のである。仏の頂籟(頭) でも あり生命で も ある。結跏趺坐は人間の身心を結 
a して、三昧中の王三昧を結 a することである。 

世尊は常に結跏趺坐を保ち続けられた。諸の弟子にも結跏趺坐を正伝せられ 
た。人間•天人に結跏趺坐を教え示されたのである。過去の七仏以来、正伝の 
仏道の根本精神はこの坐禅である。釈迦牟尼仏の菩提樹下の結跏趺 坐は、五十 
小劫、六十劫、無量劫を経たもの(一切の時間を超越したもの)である。又は、 

三七、二十一日間の結跏趺坐も、或いは少時の結跏趺坐も崇高な無言の大法で 
あり、釈尊一代の一大教化である。この転法輪である釈尊一代の教化は、要す 
るに結跏趺坐にある。釈尊一代の教化は一切経にあるから結跏趺坐は即ち一切 
経でもある。仏が仏に相見するのは、 この 坐禅の時の外にはない。 この 坐禅 こ 
そ衆生が仏と成る「正にその時」なのである。 


初袓菩提達磨大師が、中国に西* V されたその始めから、 » TlIJf の少室峰の少林 
寺で、壁に向って九年間坐禅された。それから達磨大師にょって仏道の限本で 


205 第六十六 


三昧王三昧 



より頂顇眼睛、いまに震旦国に遍界せ 
り。初祖の命脈、ただ結跏趺坐のみな 
り。初祖西来よりさきは、東土の衆生 
いまだかつて結11跌坐をしらざりき、 
祖師西来よりのちこれをしれり。しか 
あればすなはち、一生万生、把尾収 
頭、不離叢林、昼夜祗管跏趺坐して余 
務あらざる、三昧王三昧なり。 


ある坐禅が中国の全体に伝えられたのである。 

達磨初祖の生命は、ただ坐禅そのものである。初祖が中国に来られない以前 
には、中国の人々は結跏趺坐を知らなかったのであるが、大師の西来より後に 
この坐禅を知るようになったのである。このような実情であるから、自分の一 
生はもとより、一万遍生れ変っても徹頭徹尾、叢林(禅の道場)をば離れること 
なく、昼も夜も、ただひたすらに結 a 趺坐して他事を考えないのが三昧王三昧 
である。 


正法眼蔵三昧王三昧第六十六 
爾時寛元二年甲辰二月十五日、在-一 
越宇吉峯精舎一示衆。 

同夜同峯下侍者寮、書一一写之--0懐姅 
文応元年庚申初秋日、以 U 再治御本1 
校勘畢〇 


正法眼蔵第六十六巻•三味王三味 

この時寛元二年甲辰二月十五日、越前国吉峰寺に在りて衆に示す 
同夜同峰下の侍者寮に於て之を書写す懐宑 
文応元年庚申初秋日、再治御本を以て校勘し畢る 
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正法眼蔵第六十七 転法輪 


先師天童古仏、上堂挙、世尊^' 
一人発真帰源、十方虚空、悉皆消須。 
師枯云、既是世尊所説、私レ先ョ尽 ffili 
奇特商量？天童則不レ然。一人発真帰 
源、乞児打=1,椀一。 

五祖山法演和尚道、 I 人発真帰 M ,', 1 ; 

_シユクチヤカイチヤス 

十方虚空、築著磕著。 

仏性法泰和尚道' 一人発真帰1二十 
方虚空、只是十方虚^ I 。 

夾山園悟禅師克勤和尚道、一人発真 
帰源、十方虚空、錦上 I レ#。 

大仏道、一人発真帰源' i 十方虚空、 
発真帰! 1 C ,. 


先師如浄禅師が、上堂して教示せられた。 

「世尊の御言葉に、ただ一人の人が真実に発心して仏道を成就した時は、十 
方世界は虚空となる。それは有情、非情の一切のものが同時に成道して、余る 
ものは何物もないからである」と。 

先師は、この首愣厳経にある言句を取り上げて言われた。既にこのように 
世尊は、お説きになられたが、すべて世尊の勝れた説法は凡慮の到底及び難い 
所である。そこで、私ならばこう言う。「一人の人が、真実に 発、 しして、仏直 
を体験したならば、乞食が、生命にもかえ難い唯一つの財産である飯茶椀をも 
ぶちこわす」と。飯茶椀を打破するとは、生死透脱の ことを 言うので ある。 

五祖山法演和尚の語に「一人の人が、真実に 発心して 仏道を 体験した時は、 
十方虚空の『ものごと』の、一つ一つが仏に帰す る」 と。 

仏性法泰和尚の語に「一人の人が、真実に発心して仏道を 体験したならば、 

十方虚空は、ただ是れ十方虚空になる。 あるべき 姿を、 あるべきように現成す 
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る」と。 

夾山圜悟禅師克勤和尚の語に、「一人の人が、真実に発心して仏道を体験し 
た時は、十方虚空は、錦上に花を添える、十方虚空の清浄を、更に清浄ならし 
める」と。 

私(道元禅師)ならば、こう言う。「一人の人が、真実に発心して仏道を体験 
した時は、十方虚空の『ものごと』も同時に、真実に発心して仏道を体験す 
る」と。 

いま、取り上げるところの「一人の人が真実に発心して仏道を体験する時 
は、十方世界の有情、非情が同時に成道(仏を現成する)して、余るものは何物 
もない」という言句は、首楞厳経の中の言句である(森羅万象 C 悉くが仏そのもの 
として現成する)。この一言句は、以前に数代の仏祖が同じように挙げ示されてい 
る。 

このように、この言句は、まことに仏祖の骨であり髄である。仏祖の活きた 
眼である。どのような理由でこのように言うのかと言えば、首愣厳経一部十卷 
を、或る人は偽経であると断じ、釈尊の説かれた経でなく、後世の人の作った 
経であると言い、或る人は偽経ではないと言う。この二つの説は、昔から対立 
して今に至つている。 

この首楞厳経には旧訳と新訳とがあるが、疑問とされているのは、神龍年間 


いま挙するところの一人発真帰源、 
十方虚空、悉皆消殯は、首楞厳経のな 
かの道なり。この句、かつて数位の仏 
祖おなじく挙しきたれり。いまよりこ 
の句、まことに仏祖骨髓なり、仏祖眼 
睛なり。しかいふこころは、首楞厳経 
一部十軸、あるいはこれを偽経とい 
ふ、あるいは偽経にあらずといふ。両 
説すでに往往よりいまにいたれり。旧 
訳あり、新訳ありといへども、疑著す 
るところ、神龍年中の訳をぅたがふな 
り。しかあれども、いますでに五祖の 
演和尚•仏性泰和尚•先師天童古仏、 
ともにこの句を挙しきたれり。ゆ^に 
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この句、すでに仏祖の法輪に転ぜられ 
たり、仏祖法輪転なり。このゆ袅に、 
この句すでに仏祖を転じ、この句すで 
に仏祖をとく。仏祖に転ぜられ、仏祖 
を転ずるがゆ&に、たとひ偽経なりと 
も、仏祖もし転挙しきたらば、真箇の仏 
経•祖経なり、親曾の仏祖法輪なり。 
たとひ瓦礫なりとも、たとひ黄葉なり 
とも、たとひ優曇華なりとも、たとひ 
金襴衣なりとも、仏祖すでに拈来すれ 
ば仏法輪なり、仏正法眼蔵なり。 


しるべし、衆生もし超出成正覚すれ 
ば仏祖なり。仏祖の師資なり、仏祖の 
皮肉骨髄なり。さらに従来の兄弟衆生 
を兄弟とせず、仏祖これ兄弟なるがご 
とく、十軸の文句たとひ偽なりとも、 
而今の句は超出の句なり、仏句祖句な 
り、余文余句に群すべからず。 たと ひ 
この句は超越の句なりとも、一部の文 
句性相を仏言祖語に擬すべからず、参 
学眼睛とすべからず。 


(唐•中宗 . gs に訳された新訳の方である。 

然しながら、すでに五祖山法演和尚や、仏性法泰和尚や先師如浄等が、共に 
この言句を挙げ示されて来たのである。この言句は、すでに仏祖の転法輪(説 
法) として 現成して来たのである。この言句は、すでに、仏祖を転じ、仏祖を 
説法しているのである。 

仏祖の説法に転ぜられ、仏祖も転ずるものであるから、たとえ偽経であった 
としても' 仏祖が取り上げて転ぜられる時には、本ものの仏経であり、祖経で 
ある。仏祖の経典そのものである。たとえ牆や壁、瓦や礫でも、たとえ木の葉 
でも、たとえ優曇華でも、たとえ錦の衣でも勝劣、貴賤はない、仏祖が取り上 
げられたならば、直ちにそれは仏の経典である。仏の正法眼蔵である。 

知るべきである。衆生がもし、一切の煩悩の繫縛(障害)を超出し、正覚を 
成就したならば仏祖である。仏祖の師であり、弟子となるのである。仏祖の 
皮、肉、骨、髄そのものである。この時には、今まで兄弟であった人も兄弟で 
はない。衆生も兄弟ではなくなるのである。仏祖方は、すべて兄弟であると同 
じく首楞厳経一部十巻の言句は、たとえ偽作であったとしても、いまの言句は 
真偽を超克した句である。仏語であり、祖語である。その経の外の文、他の句 
と、同列に取り扱ってはならない。 

たとえ、この文句が、超出の仏句であり、祖句であるとしても、首楞厳経 I 
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而今の句を諸句に比論すべからざる 
道理おほかる、そのなかに、一端を挙 
拈すべし。いはゆる、転法輪は仏祖儀 
なり、仏祖いまだ不転法輪あらず。そ 
の転法輪の様子、あるいは声色を挙拈 
して声色を打失す、あるいは声色を跳 
脱して転法輪す。あるいは眼睛を抉出 
して転法輪す、あるいは拳頭を挙起し 
て転法輪す。あるいは鼻孔をとり、あ 
るいは虚空をとるところに、法輪自転 
なり。而今の句をとる、いましこれ明 
星を とり、 鼻孔を とり、 桃華を とり、 
虚空をとるすなはちなり。仏祖をと 
り、法輪をとるすなはちなり。この宗 
旨、あきらかに転法輪なり。 


転法輪といふは、功夫参学して一生 

しんえきはんたう 

不離叢林なり、長連牀上に請益辦道す 


部十巻の文句の一部を利用したからと言って、この経の本質或いはその表現 
を、仏言•祖言と比較して同様で あると 思ってはならない。参学の対象として 
はならない。この文句は、その他の諸句とは比較にならない道理が数々ある 
が、その中のほんの一端を取り上げるに過ぎない。 

仏道でいぅ説法とは、仏祖の当体、仏祖そのものである。仏祖にして、転法 
輪のない仏祖はない。その転法輪のありさまは、或る時は、声色即ち「ものご 
と」を 取り上げて、「ものごと」の「とらわれ」 から解脱させる。 或る時は、 
声や形を超脱した声や形をもって、説法される。或る時は、眼睛を抉り出して 
説法される。或る時は、拳頭を、前に突き出して説法される。或る時は、鼻を 
取り上げて説法される。或る時は、虚空を取り上げて説法される。その説法は 
仏祖自体を転ずるのである。即ち今この文句を取り上げられたのは、いま明星 
を取り上げられたのであり、桃華を取り上げられたのであり、虚空を取り上げ 
られたのである。仏祖を取り上げられたのであり、法輪を取り上げられたので 
ある。 

この言句が、仏祖そのものであり、仏祖の働きである道理が、明らかに、説 
法であるのである。 

転法輪といぅことは、修行し、参学し、一生涯叢林を離れないことである。 
坐禅堂に坐禅し、正師に教えを乞い、仏道を成就することである。 
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るを いふ。 


正法眼蔵転法輪第六十七 
爾時寛元二年甲辰二月二十七日、在-一 
越宇吉峯精舎1 •/ 小衆。 

同三月一日、在11同精舎侍者寮一書一一 
写之--0 

後以コ御再治本一；^、書 n 写之一畢。 


正法眼蔵第六十七巻•転法輪 

この時、寛元二年甲辰二月二十七日、越前国吉峰寺に在って衆に示す 
同三月一日、同寺侍者寮に在って之を書写す 
後御再治本を以て校勘し、書写し畢る 
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正法眼蔵第六十八 大修行 


洪州百丈山大智禅師、 l _ J € 氣 
次、有1二老人 T 常随 it 聴法。大衆若 
退、老人亦退。忽一日不レ亂。師1 
問、「面前立者、復是何ん。」老人礼一や 
「某甲是非 人也。 於 一一 過去迦葉仏11 Tt 
住-1此山--0因学人問、大修行底 人、 I 

，ツル ヤ ニ ィナヤ テカレ-ーク 

落-一因果一也無。某甲答 レ 他云、不落 
因果。後五百生、堕-野狐 IT 今 SiiT て 
和尚代一転語、貴ハ1,1野狐1—0」 
遂問云、「大修行底人、 H , TEI *, I 也 
無。」師云、「不味因果。」老人於,1言 
下1大悟、作礼云、「某甲11;1^;野狐 
身 T 住-一在山後？敢告 n 和尚 f 乞 
亡僧事例？」師令一一維那？白？ l^-el 
云、「食後送， I 亡僧11°大衆言亂、「 I 衆 
皆安、涅槃堂又*;,,1病人 r 11% .r 


洪州百丈山大智禅師(馬祖道 I 禅師の法嗣。名は、&献)の修行の道場に、いつ 
も大衆(修行 S の外に一人の老人が交っていた。大衆と共に熱心に説法を聞 
き、大衆の退出時には、老人もまた退出するのを常としていた。 ところが 或る 
日、大衆が退出しても老人はそのまま残っていた。そこで、百丈禅師が、不審 
に思ってたずねられた。 

「そこに立っているお前は誰か」と。 

「実は人間ではありません、ずっと昔、釈尊以前におられた七仏の一人の迦 
葉仏の時に、この百丈山に住持として住んでいたものであります。或る時、私 
の門下の僧が、大修行を成就した人は、因果の法則の支配を受けるでしょう か、 
受けないでしょうかと問いました。私は、因果の法則を受けることはないと答 
えたのです。私は因果の法則を否定した咎によってその後、五百年の間、この 
ように野狐となって迷い苦しみ、うろうろしています。あなたさまにお願いし 
たいことは、昔この山の住持だった私に代って' 今の野狐身が昔の私に再生す 
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ることのできる引導の一転語(身を転ずる功徳となる語句)を、お与え下さい。そ 
の貴い一転語によって、この野狐身を脱することができますよう、お願いしま 
す」と救いを乞うた。そして更にまた問うた。 

「大修行を完了した人は、因果の法則に支配されるのでしょうか。されない 
のでしょうか」と。 

禅師は力ある声で「因果の真理は、明々白々で何ら味ますものはない」と、 
一転語を授けた。 

老人は、この一転語によって大悟することができた。その時、老人は百丈禅 
師に礼拝した。そして感謝して言った。 

「私は今、お蔭さまで、野狐身を脱することができました。そこで、も一つ 
お願いがあります。それは、今私の住いはこの山の後ですが、どうか、私を、 
この山の住僧がなくなった先例に償って葬儀して頂きたいと思います。どうか 
お慈悲をもってお願い致します」 

と乞うた。禅師は、この願いを承知して、維那(大衆の教導の世話を する 役僧)に 
命じて、白槌を打たせ(八角の木製の槌を握り、八角の砧、高さ三四尺、径四五寸の 
表面を打つ)、大衆を集めて、一同に公告せられた。 

「食後に、亡僧(死んだ僧)の葬儀を とり行う」 と。 

大衆はこの公告を聞いて不思議に思った。現在、大衆は一同みな元気に修行 


是。」食後只見 r 師領レ衆、至11山後巌下 T 
以レ杖指中出一死野狐 J 10 乃依レ法火葬。 
師、至晚上堂、挙 n 前因縁- -0 黄檗便問、 
「古人錯対一転語、堕一一五百生野狐身？ 
転転不錯、合レ作 n 箇什麼ご師云、「近 
前来、与レ懈道。」檗落近前、与 n 師一 
掌？師拍手笑云、 r 将為胡鬚赤、更 
有一一赤鬚胡[1° 
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していて病舎に病人はいない。それに「葬式を行う」との公告を訝りながら僧 
堂の内廊下に集った。 

食後、百丈禅師は、大衆を引き連れて、山の後の岩の下に行き、杖で一匹の 
野狐の死骸を指し示し、住僧を葬う法規通りに、極めておごそかにとり行われ 
た後、火葬に付せられたのを、大衆は目のあたりに見た。 

禅師はその夜、法堂に上られて、当日の野狐の火葬の因縁を話された。 

その時、黄栗希運禅師が問うた。 

「老人が誤って因果の法則に支配されないという、一転語を修行僧に答えた 
為に、五百生の間、人身に生れることを得ず野狐になったということですがノ 
もし一転語が誤りでなかったならば、何になったでしょうか」と。 

百丈禅師は、黄檗に言われた。 

「近くへ来い、お前の為に教えてやろう」と言われた時、黄檗は、禅師のそ 
ば近くへ進んだ。そして師の横顔を大きな掌で、ピシャリと一つ打った。 

百丈禅師は、手をたたいて笑って言われた。 

「外国人の鬚は赤いと思っていたのに、赤い鬚は外国人でもあるんだな」 

と(不落因果と、不昧因果とは、同じものでありながら異なり、異なるものでありながら 
同じであることを、百丈禅師は、胡鬚赤、赤鬚胡と言われたのである：！。 

而今現成の公案、これ大修行なり。 今、この現実の野狐の因果についての公案(法則)、これが大修行である。即 
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ち因果の大法則を明らめることである。先の老人の言う過去仏の、迦葉仏の時 
に、既に洪州百丈山があり、釈迦牟尼仏在世の時にも洪州百丈山があるという 
ことである。これが大修行現成の一転語である。不落因果即不昧因果で あり、~ 
赤鬚胡即胡鬚赤である(胡は外国人)。 

だから過去仏迦葉仏の出現時の百丈山と、釈迦牟尼仏の現成の時の百丈山と 
は、一つのものではなく、また異なったものでもない。また、一切のものごと 
や、一切の時ではない。過去の百丈山がやって来て、現在の百丈 山と なった 
のでもない。また今の百丈山が時を超越して、迦葉仏の出現時の百丈 山と なっ 
たのではないけれども「かつて、この山に住む」 という ことが、因果の不動の 
真理である。 

老人の言葉の「修行僧の為に言う」というのは、そのまま今、百丈禅師が、 
この「老人の為に言う」言葉である。「或る時に修行僧が問う」という言葉は、 
そのまま今、老人の問いの言葉と同じである。一にして二、二にして一であ 
る。同一にして異なり、異なっていて同一であるのである。第一義諦、即ち真 
理(証契)の体験を、ゆるがせにすれば、たちまちに第二義(迷い)諦に落ちる 
のである。 

過去学人問、過去百丈山の大修行底 過去の修行僧が前の老人に問うた「過去百丈山の大修行を成就した人は、因 
人、還落因果也無。 この 問 まことに 卒 果の法則に支配されますか、されませんか」 という問いは、 軽卒に考え、簡単 


老人道のごときは、過去迦葉仏のと 
き、洪州百丈山あり。これ現成の一転 
語なり。かくのごとくなりといへど 
も、過去迦葉仏時の百丈山と、現在釈 
迦牟尼仏時の百丈山と、一にあらず、 
異にあらず。前三三にあらず、後三三 
にあらず。過去の百丈山、きたりて而 
今の百丈山となれるにあらず、いまの 
百丈山、さきだちて迦葉仏時の百丈山 
にあらざれども、曾住此山の公案あ 
り。為学人道、それ今百丈の為老人 
道のごとし。因学人問、それ今老人問 
のごとし。挙一不得挙二、放過一著、 
落在第二なり。 
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爾に容易会すべからず■■そのゆ袅は、 
後漢永平のなかに、仏法東漸よりの 
ち、梁代普通のなか、祖師西来のの 
ち、はじめて老野狐の道より、過去の 
学人問をきく。これよりさきは、いま 
だあらざるところなり。しかあれば、 
まれにきくといふべし。大修行を摸得 
するに、これ大因果なり。この因果、 
かならず円因満果なるがゆ爰に、いま 
だかつて落不落の論あらず、昧不味の 
道あらず。不落因果もしあやまりなら 
ば、不昧因果もあやまりなるべし®将 
錯就錯すといへども、堕野狐身あり、 
脱野狐身あり。不落因果、たとひ迦葉 
仏時にはあやまりなりとも、釈迦仏時 
はあやまりにあらざる道理もあり。不 
昧因果、たとひ現在釈迦仏のときは脱 
野狐身すとも、迦葉仏時しかあらざる 
道理も現成すべきなり。 


に理解してはならない、慎重に参究すべきである•その理由は、後漢の永平年 
間に、仏法がィンドから中国に渡来して後、更に梁の時代に達磨大師が、中国 
に渡来されて後に、始めてこの老野狐の口から「過去の修行僧の、大修行人は 
因果に落ちるか落ちぬか」の問いを聞くことができたからである。この話は、 
これ以前には未だかつて無かった話である。従って稀に聞く公案であると言う 
ことができるのである。 

大修行を体験することは、大修行そのこと自らが大因果である。この因果 
は、必ず因も円満に現成し、果もまた円満に現成して、蔵れ ると ころは一つも 
ない。即ち、因果の道理は歴然として現成し、少しも味まさず、明歴々であ 
る。だからいまだかつて、因果に落ちる落ちないの論が錯りであるとすると、 
因果を昧まさない論も錯りである。錯りの上に錯りを重ねると言うべきであ 
る。けれども、その錯り、そのこともまた真理である。煩悩によって煩悩を断 
ち切るのが、仏道の煩悩即菩提の真理であるからである。 

だから不落因果という言葉を「錯り」とすれば、その錯りの中に、野狐身に 
随落することもあり、野狐身を解脱することもあるのである。不落因果が、た 
とえ迦葉仏の出現の時には「錯り」であっても、釈迦牟尼仏の出現の時には 
「錯り」ではない道理もあるのである。不味因果の「錯り JK よって、たとえ 
釈迦牟尼仏の出現の時には野狐身を解脱するとしても、迦葉仏の出現の時には 
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老人道の後五百生堕野狐身は、作麼 
生是堕野狐身。さきより野狐ありて、 
先百丈をまねきおとさしむるにあら 
ず。先百丈もとより野狐なるベから 
ず。先百丈の精魂いでて野狐皮袋に撞 
入すといふは外道なり。野狐きたりて 
先百丈を呑却すべからず。もし先百丈 
さらに野狐となるといはば、まづ脱先 
百丈身あるべし、のちに堕野狐身すベ 
きなり、以百丈山換野狐身なるベから 
ず。因果のいかでかしかあらん。因果 
の本有にあらず、始起にあらず。因果 
のいたづらなるありて人をまつことな 
し。たとひ不落因果の祗対たとひあや 
まれりとも、かならず野狐身に堕すべ 
からず。学人の問著を錯扼する業因に 
よりて、野狐身に堕すること必然なら 
ば、近来ある臨済•徳山、およびかの 
門人等、いく千万枚の野狐にか堕在せ 
ん。そのほか二三百年来の杜撰長老 
等、そこばくの野狐ならん。しかあれ 
ども、堕野狐せりときこえず。おほか 


野狐身に堕落する道理も現成するのである • 

老人の言う「後の五百生に於いて、野狐身に堕落する」との、その野狐身に 
堕落するというのは、どのようなことを言うのであろうか。この老人が、百丈 
山の住持であった以前より野狐がいて、この百丈山の先住たる老人を野狐身に 
堕落させたのではない。この百丈山の先住が、もとより野狐であるはずはな 
い。百丈山の先住の精魂が、その#体から出て、野狐の身体に入ったと言うな 

らば、これは外道の見解である。野狐が来て百丈山の先住を呑却したのでもな 

、〇 

V 

もし、百丈山の先住が、更に野狐となると言うならば、先に、百丈山の先住 
たる身の離脱があるはずである。その後に野狐身に堕落するはずである。百丈 
山が野狐身に変ずるはずはない。因果の道理が、 どうしてこのようなことがあ 
ろうか。 

因果の道理は、本来、具体的な存在として有るものではない、また、今、始 
めて出来たものでもない。因果の不思議な徒らな力が現成して、人に作用する 
ということでもない。 

たとえ、不落因果と答えたことが錯りであったとしても、必ず野狐身に堕落 
するなどということはない。 

修行僧の問いに対しての答えが、錯りであり、そのことの原因に よって、 抒 
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らば見聞にもあまるべきなり。あやま 
らずもあるらんといふつべしといへど 
も、不落因果よりもはなはだしき胡乱 
答話のみおほし。仏法の辺におくべか 
らざるもおほきなり。参学眼ありてし 
るべきなり、未具眼はわきまふべから 
ず。 

しかあればしりぬ、あしく祗対する 
によりて野狐身となり、よく祗対する 
によりて野狐身とならずといふべから 
ず。この因縁のなかに、脱野狐身のの 
ちいかなりといはず。さだめて皮袋に 
つつめる真珠あるべきなり。 


しかあるに、すべていまだ仏法を見 
聞せざるともがらいはく、野狐を脱し 
をはりぬれば、本覚の性海に帰するな 
り。迷妄によりてしばらく野狐に堕生 


狐身に落ちることが必然だとするなら、近頃の臨済禅師や徳山和尚とその門人 
どもは、幾千万匹の野狐に堕落するか数えきれないであろう。その外にも、近 
頃、二三百年来の杜撰の長老連中もまた、数限りなく野狐となるであろう。し 
かしながら、そのような徒輩も、野狐身に堕落したという話は聞いたことがな 
い。もしそのような話が多くあれば、当然、見たり聞いたりするはずである。 

このような徒輩の中には「錯り」のない者もあるであろうと、言うかも知れ 
ないが、多くの者達は、この老人の不落因果の答えよりも甚しい「錯り」、曖 
味な答えばかりである。仏法を参学する者の風上にもおけないような者も多く 
いるのである。 

この道理を、参学の眼を開いて参究すべきである。参学の浅い者は、この道 
理を了解することはできない。これによって知ることは、誤って「不落因果」 
と答えたから、野狐身に堕落するとか、よい答えをしたから野狐身に堕落しな 
いなどと言ってはならない。この野狐話の因果の中には、野狐身を解脱した後 
に、どうなるかとは言及していないが、必ずこの野狐身の中に、不落、不味を 
超越した真理、即ち因果の道理があるべきである。 

このようであるにも拘らず、すべて未だ仏法の道理を体験しないものらの言 
うのに「野狐身を、解脱し了るならば、本来具有する本覚(仏心)の本源に帰 
るのである。迷妄によって、しばらくの間、野狐身に落ちているが、大捂すれ 
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すといへども、大悟すれば、野狐身は 
すでに本性に帰す るな り。 

これは外道の本我にかへるといふ義 
なり、 さらに仏法にあらず。もし野狐 
は本性にあらず、野狐に本覚なしとい 
ふは、仏法にあらず。大悟すれば野狐 
身ははなれぬ、すてつるといはば、野 
狐の大悟にあらず、閑野狐なるべし。 
しかいふべからざるなり。 

今百丈の一転語によりて、先百丈五 
百生の野狐、たちまちに脱野狐すとい 
ふ。この道理あきらむべし。 もし 傍観 
の一転語すれば、傍観脱野狐身すとい 
はば、従来のあひだ、山河大地、いく 
一転語となく、おほくの一転語しきり 
なるべし。しか あれども、 従来いまだ 
k 野狐身せず、いまの百丈の一転語に 
脱野狐身す。これ疑殺古先なり。山河 
大地いまだ一転語せずといはば、今百 
丈つひに開口のところなからん* 


ば野狐身を真に離脱して本性に帰着す ることができる」と。 

この考えは外道の見解である、本我に 帰る という意であって、決して 仏法で 
はない。もし野狐には本性がない、野狐には本覚がないと言うならば、 これ も 
仏法ではない。大悟すれば野狐身を離れないし、捨てると言うならば野狐の大 
悟ではない。この野狐は、仏法とは関りのない、閑野狐というべきである。仏 
法ではこのように言うことは無いのである。 

百丈山の今の住持、大智禅師の一転語によって、百丈山の先住持の五百生の 
野狐が、たちまちに野狐身を解脱することができたという道理を明らめるべき 
である。もし傍観者の今百丈が「不味因果」と一転語を下せば、先百丈が野狐 
身を解脱するという因果の道理が真理であるというならば、果して如何であろ 
うか。従来山河大地は今百丈の一転語の以前に多くの一転語を盛んに与えたこ 
とであろう。このことは、宇宙に於ける因果不味の事実に於ける無数の一転語 
である。しかし今までは野狐身を離脱することができなかったが、百丈山の現 
住持の一転語で野狐身を離脱することができたのである。この話について私 
(道元)は、先百丈の老人や、今百丈大智禅師の言葉を疑わざるを得ない。先 
百丈の五百生の間、山河大地が未だかつて一転語しないと言うならば、今百丈 
禅師も一転語を下す理由はないであろう。だから一転語を下すことはなかった 
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また往往の古徳、おほく不落不味の 
道おなじく道是なるといふを競頭道と 
せり。しかあれども、いまだ不落不昧 
の語脈に体達せず。かるがゅ袅に、堕 
野狐身の皮肉骨髄を参ぜず、脱野狐身 
の皮肉骨髄を参ぜず。頭正あらざれ 
ば、尾正いまだし。老人道の後五百生 
堕野狐身、なにかこれ能堕、なにかこ 
れ所堕なる。正当堕野狐'#のとき、従 
来の尽界、いまいかなる形段かある。 
不落因果の語脈、なにとしてか五百枚 
なる。いま山後巖下の一条皮、那裏得 
来なりとかせん。不落因果の道は堕野 
狐身なり、不昧因果の聞は脱野狐身な 
り。堕脱ありといへども、なほこれ野 
狐の因果なり。 


ろうと言うべきである。と言うのに一転語を下したと言うからは、山河大地の 
一転語は無始以来、また未来永遠に下されていることは当然である。その無限 
に下されている一転語の中に、脱野狐身の因果不味の現成を見たことは如何な 
ることか、心して参学すべきである。 

百丈以後の古来の古徳は、不落因果、不味因果の道理が、同じく真理そのも 
のであることを、二つの方面から言ったに過ぎないとしている。しかしなが 
ら、いまだ不落、不味の言葉の真義を体験しないから、野狐身に堕落した、そ 
の野狐身の皮、肉、骨、髄を参学していない。また、野狐身を解脱したその野狐 
身の皮、肉、骨、髄を参学していない、つまり' はじめが正しくなければ、終 
りも当然正しくない。 

老人の言う「後の五百生の間、野狐身に堕落した」という、その堕落は、ど 
うして堕落したのか、どうして堕落させられたのか、また野狐身に堕ちた五百 
生来のその世界の様相はどのようなものであったろうか。 

「因果に落ちない」と言う老人の言葉がどうして五百生の狐身に落ちたので 
あるのか。いま、山後の岩かげの下の一枚の野狐の皮は、どこから持って来た 
のか。先百丈の不落因果の一言は野狐身に堕落し、今百丈の不味因果の一言を 
聞くことは、野狐身の離脱である。野狐身に堕落、野狐身の離脱があるという 
こともなお、これは共に野狐身としての因果の道理に違うことではない。 
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しかあるに、古来いはく、不落因果 
は撥無因果に相似の道なるがゆ袅に墜 
堕すといふ。この道、その宗旨な し、 
くらき人のいふところなり。たとひ先 
百丈ちなみありて不落因果と道取すと 
も、大修行の瞞他不得なるあり、撥無 
因果なるベからず。またいはく、不昧 
因果は因果にくらからずといふは、大 
修行は超脱の因果なるがゅ袅に脱野狐 
身すといふ。まことに これ 八九成の参 
学眼なり。しかありといへども、迦葉 
仏時、曾住此山、釈迦仏時、今住此 
山。曾身今身、日面月面、遮野狐精、 
現野狐精するなり。 


野狐いかにしてか五百生の生をしら 
ん。もし野狐の知をもちゐて五百生を 
しるといはば、野狐の知、いまだ一生 
の事を尽知せず、一生いまだ野狐皮に 


このようであるにも拘らず、古来言われていることは、不落因果は、因果の 
法則の否定によく似た説であるから、野狐身に落ちるのであるというのであ 
る。 この言葉は、因果の道理ではない。因果の道理に味い人の説である。 

たとえ、先百丈が理由があって、不落因果と言うたとしても、それは大 fg 行 
の人の因果の道理を体験した立場から答えたのであるから、修行僧らを瞞着し 
たのではないと言うべきである。従って、因果の法則の否定ではない。また也 
の古人が言うのは、不味因果は因果の道理に味くないこと、即ち因果の道理の 
肯定とは、大修行は因果の道理を超脱した境地であるから、不味因果という一 
言で野狐身を離脱することができたと言うのである。しかしこれも完全な説で 
はない。未だ徹底した参学眼を具えていない人の説である。 

このようであるから、迦葉仏の出世の時に、先百丈がこの百丈山に住持し、 
釈迦牟尼仏の出世の時、今百丈がこの百丈山に住持するということは、過去身 
と現在身、日面、月面とである。即ち裏面と表面とのように全く同一の もので 
あり、 昔日の 野 狐の精と、今時の野狐の精とは、全く 相等しい ものである。 蔵 
身の野狐の精が、現身の野狐の精となるに過ぎない。 

このように、野狐は、所詮野狐であって、どうして五百生を知る ことがあろ 
うか。もしも、野狐の知をもってして五百生の生を知るというならば、そのよ 
うな道理のあるはずはない。何故なれば、野狐の知は、未だ一生の事すら全部 
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撞入するにあらず。野狐はかならず五 
百生の堕を知取する公案現成するな 
り。一生の生を尽知せず、しることあ 
り、しらざることあり。もし身知とも 
に生滅せずば、五百生を算数すベから 
ず。算数することあたはずば、五百生 
の言、それ虚説なるべし。もし野狐の 
知にあらざる知をもちゐてしるといは 
ば、野狐のしるにあらず。たれ人か野 
狐のためにこれを代知せん。知不知の 
通路すべてなくば、堕野狐身といふべ 
からず。堕野狐身せずば、脱野狐身あ 
るべからず。堕脱ともになくば、先百 
丈あるべからず。先百丈なくば、今百 
丈あるべからず。みだりにゆるすベか 
らず、かくのごとく参詳すべきなり。 
この宗旨を挙拈して、梁•陳•隋•唐 
•宋のあひだにままにきこゆる謬説、 
ともに勘^すべきなり。 


のことは知っていない。その一生を知り尽くす知が、野狐の皮袋の中に入る道 
理はない。それにも拘らず、野狐が必ず五百生の生を知るという野狐は、尋常 
の野狐ではなく、菩薩の大修行を成就した野狐であるから、必ず五百生の堕落 
を知る野狐である。即ち大修行という真理の現成である。 

一生の生を尽く知らず、即ち知つていることもあり知らないこともありとい 
う知は、尋常の野狐の知である。もし身も知も共に生滅を解脱して、仏身、仏 
知を得なければ、五百生の生を数えることはできない。数えることができなけ 
れば、五百生の言は「うそ」の言葉でもあろう。 

もし、野狐の知ではない知を使用して知ると言うならば、それは野狐が知っ 
たのではない。何人かが野狐の為に代って知ったのであろう;>。そのようなこ 
とはない。知、不知の通路、即ち知、不知を解脱する路が全てなければ、野狐 
身に墮ちるとか堕ちないということも知、不知であるから、堕野狐#というこ 
ともない。野狐身に堕ちなければ、野狐身を離脱することもない。堕落、離脱 
ともになければ、先百丈もない。先百丈がなければ今百丈もない。 

このように、一切無しとするならば、この野狐を、因果の道理を明らめたも 
のとみだりに許すことはできない。このように詳しく参学しなければならない 
ので ある。 この道理を取り上げて、梁、陳、隋、唐、宋の時代に於て、時々聞 
えて来る謬った説を、看破すべきである。 
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老非人また今百丈に告していはく、 
乞依亡僧事例。この道、しかあるべか 
らず。百丈よりこのかた、そこばくの 
善知識、この道を疑著せず、おどろか 
ず。その宗趣は、死野狐いかにしてか 
亡僧ならん。得戒なし、夏臘なし。威 
儀なし、僧.：：小なし。かくのごとくなる 
物類、みだりに亡僧の事例に依行せ 
ば、未出家の何人死、ともに亡僧の例 
に準ずべきならん。死優婆塞•死優婆 
夷、もし請することあらば、死野狐の 
ごとく亡僧の事例に依準すべし。依例 
をもとむるに、あらず、きかず、仏道 
にその事例を正伝せず。おこなはんと 
おもふとも、かなふべからず。いま百 
丈の依法火葬すといふ、これあきらか 
ならず、おそらくはあやまりなり。し 
るべし、亡僧の事例は、入涅槃堂の功 
夫より、到菩提園の辧道におよぶま 
で、みな事例ありてみだりならず。巖 
下の死野狐、たとひ先百丈の自称すと 
も、いかでか大僧の行李あらん、仏祖 
の骨髄あらん。たれか先百丈なること 


また、野狐の精の変化である老人が、今の百丈山の住持たる大智禅師に乞う 
て、私の葬儀を、この山の住持としての正式の事例に憤って執行して頂きたい 
と希望する言葉も、妥当ではない。 

然るに、百丈禅師以来の幾多の善知識も、この言葉を疑問としたり驚いたり 
はしていない。その根本の理由は、死んだ野狐がどうして、亡僧と同じであろ 
うか。 

何故かと言えば、野狐は、僧としての受戒もしないし、夏安居の修行もして 
いない。出家としての行住坐臥の仏行威儀もない。僧としての権威もない。 

このような畜類を、無益に亡僧の事例にならって、葬儀をすることになれ 
ば、 出家の外の一般の人々が死んでも、同じように出家の葬儀にならうべきで 
あることになる。男の信者や、女の信者達の葬儀を、この人達が生前に希望さ 
え すれば、 野狐の葬儀のように、僧侶の事例にならって葬儀を執行しなければ 
ならない。今までにこのような例を求めても、あるはずもなく、また聞いたこ 
ともない。仏道にはそのような事例を正伝していないから、行おうと思っても 
行いようがない。 

今、百丈禅師が、法の通りに火葬にせられたと言うことは、どのような法で 
あるか明らかでない。おそらくは誤りであろう。 

ここの修行者たちの知らねばならぬことは、僧の葬儀の事例は、脔舎に入る 
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を証拠する。いたづらに野狐精の変怪 
を まことな りとして、仏祖の法儀を軽 
® すべからず。 


仏祖の児孫としては、仏祖の法儀を 
おもく すべきなり。百丈のごとく、請 
するにまかする ことな かれ。一事一法 
もあひがたきなり。世俗にひかれ、人 
情にひかれざるべし。この日本国のご 
とくは、仏儀祖儀あひがたく、ききが 
たかりしなり。而今まれにもき くこと 
あり、みる こと あら ば、 ふかく髻珠よ 
りもおもく 崇重すべきなり。無福のと 
もがら、尊崇の信心あつからず。あは 
れむべし、それ事の軽重を、かつて 


には入るべき作法があり、埋葬場に運ぶについても、その運び方に於ても、厳 
粛な威儀と先例があって、凡て整然とした規律に従って少しも乱すことは許さ 
れないのである。巌の下の野狐の屍が、たとえ元百丈の先住であったと自称し 
ても、どうして五年十年の修行を積んだ僧の行跡があろうか。仏祖の骨髄を体 
験していようか。 

また何人が、この人を百丈山の先住持人であることを証明するであろうか。 
何人も、証明することはできないであろう。 

無益にも、野狐の精の化身の言うことを真実として、仏祖の作法、威儀を軽 
んじ、あなどってはならない。 

仏祖の子孫である者は、仏祖の法儀な直んじなければならない。従って、百 
丈禅師のように、願いにまかせてはならない。この世に於ては、仏法の一事、 
一法といっても、仲々逢うことのできることはむずかしい。俗世間の習慣に心 

を引かれたり、人情に心を引かれて、仏祖の威儀をゆるがせにしてはならな 

、〇 

V 

この日本国のように辺鄙な国は、仏祖の作法、仏祖の威儀に逢うことは至難 
であり、またその教えを聞くことを得るのも至難であった。しかし、現今は稀 
ではあるが、聞くことができるから、仏法を見聞した時には、天下無比の宝珠 
よりも、深く、重く、大切に して 崇め、尊ぶべきである。 
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いまだしらざるによりてなり。五百歳 
の智なし、一千年の智なきによりてな 


しかありといふとも、自己をはげま 
すべし、他己をすすむべし。一礼拝な 
りとも、一端坐なりとも、仏祖より正 
伝することあらば、ふかくあひがたき 
にあふ、大慶快をなすべし、大福徳を 
懼喜すべし。このこころなからんとも 
がら、千仏の出世にあふとも、一功徳 
あるべからず、一得益あるべからず、 
いたづらに附仏法の外道なるべし。く 
ちに仏法をまなぶに相似なりとも、く 
ちに仏法をとくに証実あるべからず。 


しかあればすなはち、たとひ国王. 
大臣なりとも、たとひ梵天•釈天なり 
とも、未作僧のともがら、きたりて亡 
僧の事例を請せんに、さらに聴許する 
ことなかれ。出家受戒し、大僧となり 


しかしながら、恵まれない不幸の人々は、この仏道を尊び、崇める信仰心が 
極めて少ない。そのわけは仏法の価値を、いまだ少しも知らないからである。 
五百年、一千年の未来に達観する智慧がないからである。 まことに 遺憾な こと 
と言うべき である。 

このようではあるが、自己を励まして仏道の修行を成就すべきである。他人 
にすすめて仏道の修行を成就すべきである。 

たとえ礼拝一つでも、坐禅一つでも、仏祖より正伝の仏法であるならば、深 
く、逢い難き仏法に逢うという大きな歓びを、尊ぶべきである。この大きな福 
徳を得たことを歓喜し感謝すべきである。この心のない人々は、たとえ千仏の 
出世に逢うことができた としても 一つの功徳もない。一つの利益もない。無益 
にも仏法の真似事をしている仏法の外道であろう。その人々の言説によれば、 
仏法を学ぶに似ているが、ただ口先だけで仏道を説いているのみでは、仏道の 
修行も悟りもあり得ない。仏道の仏道としての価値は、仏道の行にある。体験 
それ自体にある。 

仏道はこのような貴いものであるから、国王•大臣でも、たとえ梵天王、帝 
釈天王であっても、未出家の人々が、亡僧の事例にならって葬儀を執行して頂 
きたいと願っても、絶対に聴許してはならない。出家し、受戒し、五年十年の 
修行を積んだ僧となってから、そのように言って来なさいと答えるべきである。 
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てきたるべしと答すべし。三界の業報 
を愛惜して、三宝の尊位を願求せざら 
んともがら、たとひ千枚の死皮袋を拈 
来して、亡僧の事例をけがしやぶると 
も、さらにこれ、をかしのはなはだし 
きなり、功徳となるべからず。もし仏 
法の功徳を結良縁せんとおもはば、す 
みやかに仏法によりて出家受戒し、大 
僧となるべし。 

今百丈、至晚上堂、挙前因縁。この 
挙底の道理、もとも未審なり、作麼生 
挙ならん。老人すでに五百生来のをは 
り、脱従来身といふがごとし。いまい 
ふ五百生、そのかず人間のごとく算取 
すべきか、野狐道のごとく算取すべき 
か、仏道のごとく算数するか。いはん 
や老野狐の眼睛、いかでか百丈を覷見 
することあらん。野狐に觀見せらるる 
は野狐精なるべし、百丈に覷見せらる 
るは仏祖なり。このゆ袅に、 


人々の現実の生活の「あらゆる行為とその結果」を愛惜して、仏法の三宝、即 
ち仏宝、法宝、僧宝の尊さを信じ、求めることを願わない人々が、たとえ千枚 
の野狐の皮を持って来て、亡僧の事例を破ったとしても、これは最悪の仏道の 
冒瀆であって、一つも功徳となることはない。 

もし、仏道の功徳を成就する因縁を結ぼうと思ったならば、 一日 も早く仏道 
に従って出家し受戒して、修行僧となるべきである。 

いま百丈禅師が、夜になって説法の座に上り' 百丈山先住持人の因縁を挙示 
せられたとあるが、この挙示の道理は、最も不審である。何故の挙示であろう 
か。理解に苦しむのである。 

この挙示は、老人が既に五百生の野狐身を終了して、今までの野狐身を離脱 
した ことを 取り挙げて教示されたようであるが、今、百丈禅師の 言う 五百生と 
は、人間の五百生の如く数えるのか、野狐道の五百生として数えるのか、仏道 
の五百生として法の如くに数えるのか。何の五百生の ことを 言うのであろう 
か。ましてや、老野狐の眼では、どうして今の百丈禅師の全容を知ることがで 
きようか。野狐がいま、百丈禅師を見ることができたとすれば、今の百丈禅師 
は、野狐の精であるということになる。野狐を知る者は野狐であり、百丈を知 
る者は仏祖である。 
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枯木禅師法成和尚、頌日、百丈親 
曾見野狐、為レ渠参請太心®、而今敢 
問 II 諸参学 T 吐得狐涎尽也無。 


しかあれば、野狐は百丈親曾眼睛な 
り。吐得狐涎たとひ半分なりとも、出 
広長舌、代一転語なり。正当恁麽時、 
脱野狐身、脱百丈身、脱老非人身、脱 
尽界身なり。 


この故に、枯木禅師法成和尚(宋の人、嘉興崇徳に生る。芙蓉道楷に印可をうく、 
東京の浄因寺の住持、寂年不明、嗣に天封子帰がある)の頌に、 

「百丈、親しく曾って、野狐を見る。渠が為に、参請して、太だ、心鱷な 
り、而今、敢えて、諸参学に問う、吐き得たり、狐涎、尽くすや無や」とある。 

(今百丈が、先百丈であった野狐の変化身を徹見せられ、野狐の為に、願いに応じて亡 
僧の事例に準じて火葬にせられたことは、甚だお粗末極まる醜態であったが、諸参学者 
たる諸君は、野狐のよだれを吐き尽くしたかどうか。野狐の涎を掃蕩し、払拭すること 
ができなければ、到底因果の道理を体得し、これを透脱する大修行の道理は解らないで 
あろう)。 

このようであるから、枯木は百丈が親しく野狐を見ると言われるが、その親 
しくかつて見るという、その眼こそ野狐と百丈とを一つに見るのであるから、 
その時、野狐も親しく百丈に相見して彼此一体である。だから、野狐は百丈禅 
師の眼睛である。全生命である。であるから、野狐の涎を吐き出すことが、た 
とえ半分であっても(全体を予想しての半分の故に全部を意味する)、それは大説法 
である。また代りの一転語でもある。 

野狐が、百丈禅師と相見のその時に、野狐は、野狐身を脱して、百丈身を脱 
し、一老非人身を脱し、全宇宙身を解脱するのである。そこで、黄檗が百丈禅 
師に問うた。， 
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黄檗便問、古人錯対一転語、»,=五 
百生野狐身 T 転転不錯、がレ：6一箇什 

いまこの問、これ仏祖道現成な 
り。南岳下の尊宿のなかに、黄檗のご 
とくなるは、さきにもいまだあらず、 
のちにもなし。しかあれども、老人も 
いまだいはず、し^ T 対学人と。百丈もい 
まだいはず、錯対せりけると。なにと 
してかいま黄檗みだりにいふ、古人錯 
対一転語と。もし錯によれりといふな 
らんといはば、黄檗いまだ百丈の大意 
をえたるにあらず。仏祖道の錯対不錯 
対は、黄檗いまだ参究せざるがごと 
し。この I 段の因縁に、先百丈も錯対 
といはず、今百丈も錯対といはずと参 
学すべきなり。 

しかありといへども、野狐皮五百 
枚、あつさ三寸なるをもて、曾住此山 
し、為学人道するなり。野狐皮に脱落 
の尖毛あるによりて、今百丈一枚の臭 
皮袋あるなり。度量するに、半野狐皮 


「先百丈が、弟子の僧に与える答えが錯りであった報いで、五百生の間、野 
狐身に堕ちてしまったというお話しですが、もしも、その|転語の答えが錯り 
でなかったならば、どうなりますか」と。 

いま、この問いこそ、正に仏道の現成そのものである。 

南岳禅師の門下の多くのすぐれた禅師の中で、黄檗禅師のようなすぐれた禅 
師は、前にも後にもない不出世の傑僧である。 

然しながら、先百丈たる老人も、未だ弟子の僧に対して、錯った答えをした 
とは言っていない。百丈禅師も、錯って答えたとは言っていないのに、どうし 
ていま、黄檗禅師が、その答えを錯った答えと、みだりに言うのであろうか。 

もし黄槩自身の見解により、錯った答えであると言うならば、黄檗は未だ十 
分に、百丈禅師の真意を理解していない。仏祖道の錯 りの 答え、錯りでない答 
えの参究は、黄乘禅師でも不十分であるようである。 

この 一くだりの因縁に対して、先百丈も錯りの答えとは言わない。今百丈も 
錯りの答えと言ってはいないことを参学するべきである。 

このようではあるが、仏道を説く方便として、野狐の皮五百枚、その厚さ三 
寸のものをもって来て、かつてこの山に住んでいた野狐が野狐身を解脱する因 
果の道理を、修行僧の為に提起せられたのである。野狐の皮には一本の脱落の 
尖毛があるから、今、百丈禅師の一枚の臭皮袋、即ち一転語によって野狐身を 
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の脱来なり。転転不錯の堕脱あり、転 脱落することができたのである。 

転 0 ^語の因果あり：歴然の大修行な これを点検すれば、野狐の皮の半分の脱落である。その脱落した野狐 身と い 

うこと をも脱落していないからである。即ち生れ変り、死に変り、錯る ことの 
ない堕落、解脱の連続が、因果の道理であり、一転語を代語することにより、 
堕落を解脱に転ずる因果の道理もある。ともにこれが仏祖道の現成である。即 
ち因果の道理を徹底的に明らめる大修行の歴然たる現成である。 

いま黄乗が「一転語を下して、錯りのない時には、どうなるでしょうか」と 
問うた答えには「また堕ちて野狐身になろう」と言うべきである。 黄檗が 、も 
しどうしてそのようになるのでしょうかと言ったならば、今、一言、言ってや 
りなさい。「この野狐の精、まだ解らないか」と。 

このように答えても r 錯 り」 でもなければ r 錯 り」 でもある。因果の 道理 
は、錯った答えとか、錯りのない答えによって、堕ちたり離脱す るよう なもの 
ではないからである。だから黄檗の問いを、問うべきことを問うたものと許し 
てはならない。 

また、黄乗が「どうしてそのようになるでしようか」と問うた時に、「面安 
を、模り当てることができたか、どうか」と言ってやりなさい。また「お前 
は、野狐身を解脱することができたかどうか」と言ってやりなさい。また、 
「お前は、他の学人に、不落因果と答えたか、答えないか」とも言ってやりな 


いま黄檗きたりて、転転不錯、合作 
箇什麼と問著せんに、いふべし、也堕 
作野狐身と。黄檗もしなにと して か恁 
麼なるといはば、さらにいふべし、這 
野狐精。かくのごとくなりとも、錯不 
錯にあらず。黄檗の問を、問得是なり 
とゆるすことなかれ。また黄檗、合作 
箇什麽と問著せんとき、摸索得面皮也 
未といふべし、また佩脱野狐身也未と 
いふべし、また彌答他学人不落因果也 
未といふべし。 
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さい。 


しかあれども、百文道の近前来与彌 
道、すでに合作箇這箇の道処あり。黄 
檗近前す、亡前失後なり。与百丈一掌 
する、そこばくの野狐変なり。 


百丈拍手、笑云、将為胡鬚赤、更有 

シヤクシユ n 

赤鬚胡。 

この道取、いまだ十成の志気に あら 
ず、わづかに八九成なり。たとひ八九 
成をゆるすとも、いまだ八九成 あら 
ず、十成をゆるすとも、八九成なきも 
のなり。しか あれ どもいふべし、百丈 
道処通方、雖 T 然未-6出一一野狐窟 T 黄檗 
脚跟点レ地？雖レ然猶滞 II 蝤螂 t —〇与レ 
掌拍手、 I 有二無、赤鬚甩胡鬚赤。 


このようではあるが、百丈禅師の言う「近くに来なさい、汝の為に言おう」 
という言葉は、既に「どうなるでしょうか」という問いに対する答えである、 
即ち百丈禅師は r 是れ、什麼物か、恁麽来たか」と言われたのである。即ち近 
前来 (ここへ 来い)とは、什麽物、恁麽来のことである。仏道の真理を言ってお 
られるのである。 

黄檗禅師が、百丈に近前(近づく)したのは、前もなく後もなく、前後際断 
して、ただ「近前来」になり、解脱、大悟の体験そのものであった。そして師 
の百丈の頰を平手でなぐったことは、野狐の脱落の変化である。野狐身の脱落 
である。 

百丈禅師が、その時、手を拍いて笑って言われた「外国人の鬚は赤いと思っ 
ていたが、更に赤い鬚は外国人であった」という言葉は、未だ因果の道理を十 
分に説き尽くす努力が足りない。八九分の言葉というべきである。たとえ八九 
分の言葉であるとしても、その時には八九分ではないものである。何故なれ 
ば、たとえ十分だと言っても、それは八九分ぐらいのものであるからである 
(元来同義語であるが、どちらとも断じ得ないのである)。 

しかしながら、このように言うべきである。百丈の言うことは神通の力量が 
ある。しかしながら、未だ野狐の穴から出ていない。黄檗の脚のうらは地につ 
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いている。しかしながらなお、かまきりが牛車に向ってその臂を怒らしている 
よぅに、十分に自己を明めていない。黄檗が師をなぐることを百丈が手を拍っ 
て笑ぅのも、一つのものの真理の体験の相であるが、その所作に於ては、各々 
異なるものである。両者は一にして二、二にして一なのであるから二は有、 
二は無」である。即ち、赤い鬚は外国人であると思ったのに、外国人の鬚は赤 
いと言われた所以である。 

正法眼蔵大修行第六十八 正法眼蔵第六十八巻.大修行 

爾時寛元二年甲屋月九日、在--越 この時、寛元二年一月九日、越前の国吉峰古寺に在って衆に示す 
宇吉峯古精舎一示衆。 

同三月十三日、在，-同精舎侍—- 同三月十三日、同寺の侍者寮にて之を書写す懷咩 
写之？懐辞 
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正法眼蔵第六十九 自証三昧 


諸仏七仏より、仏仏祖祖の正伝する 
ところ、すなはち修証三昧なり。いは 
ゅ0、或従知識、或従経卷なり。これ 
はこれ仏祖の眼睛なり。このゆ爰に、 

曹谿古仏、問レ僧云、「還仮二修証一也 

イナヤ ク ハア9ズキ -I ス ILn トハチ 

無。」僧云、「修証不レ無、染汙 即 
不レ得1_° 

しかあればしるべし、不染汙の修 
証、これ仏祖なり。仏祖三昧の霹靂 
風雷なり。 

或従知識の正当恁麽時、あるいは半 
面を相見す、あるいは半身を相見す。 
あるいは全面を相見す、あるいは全身 
を相見す。半自を相見することあり、 
半他を相見することあり。神頭の披毛 
せるを相証し、鬼面の戴角せるを相修 


釈尊以前の七仏以来の諸仏•諸祖が正伝するものは自証三昧である•自らの 
修証に徹底し尽くし、なりきることである。自証三昧の体験は正伝の師に従 
い、或いは仏教の経巻を読むことにある。このことが仏祖の本領である。 

曹谿山の六祖禅師が僧に問ぅて言われた。 

「何んのために修行や証りをするのか」と • 

僧が、「仏道の修行 や 悟りは、必要で あるが、 修証は元来一如のものである • 
それを修行を証りを得る手段として、証りに執着(染汚)して証りを期待する 
ことは、修証を汚すことであり、心性を汚すことであります」と答えた。 

知るべきである。汚れのない心の修証の体験者が仏祖である。この仏祖の修 
証の大精神と活力は天地も裂けんとする風雷に似ていることを。正伝の善知識 
について師に従ぅ時、師と自己と一体となったとき、本来の自己の発見、相見 
がある。師資一体であるからその半面の相見、また半#を相見することがあ 
り、全面目を相見し、或いは全身を相見することがあり、自己の半面を相見す 
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す。異類行の随他来あり、同条生の変 
異去あり。かくのごとくのところに為 
法捨身すること、いく千万廻といふこ 
としらず。為身求法すること、いく億 
百劫といふことしらず。これ或従知識 
の活計なり、参自従自の消息なり。瞬 
目に相見するとき破顔あり、得髄を礼 
拝するちなみに断臂す。 


おほよそ七仏の前後より、六祖の左 
右にあまれる見自の知識、ひとりにあ 


る時もあり、或いは他人の半面を相見することがある。 

ここでいぅ相見の意は、その心境を観察し徹見することである。だから自己 
の相見とは自己の本来の面目である本性を見究めること、徹見することであ 
る。即ち解脱人となることである。その相見を証する師匠の指導ぶりは、或る 
時は神の面に毛皮を覆った姿を示し、或る時は角の生えた鬼の面の姿をして弟 
子を導く手段とする奇特な卓越した師匠もある。 

修行僧もこれらの師に参学することは生命がけの修行であるのは当然のこと 
であるが、この修行は無限に繰り返すことを忘れてはならない。また仏道を求 
める志を貫徹することは生命を捨て、時を忘れて修行すべきである。 

これが仏道を師について参学せんとする者の覚悟であり、また、ここに於て 
参学の目的たる自己との相見、自己の本来の面目と相見する自証三味の実現が 
可能である。 

釈尊が瞬目し拈華せられた時、この消息を相見した|;葉尊者が破亂銳紹して 
釈尊の仏道の正伝を得られたことも、また二袓慧可大師はによって達磨の 
全身を相見して達磨の仏道を正伝して礼拝をした故事も、正師に相見された例 
である。 

およそ過去七仏の前後から六袓の頃に至るまで、自分や他人の自己の面目に 
相見した正師は一人二人にとどまらない。このことは、古今を 通じて同じ こと 
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らず、ふたりにあらず。見他の知識、 
むかしにあらず、いまにあらず。 

或従経巻のとき、自己の皮肉骨髄を 
参究し、自己の皮肉骨髄を脱落すると 
き、桃華眼睛づから突出来相見せら 
る、竹声耳根づから霹靂相聞せらる。 

おほよそ経巻に従学するとき、まこ 
とに経巻出来す。その経巻といふは、 
尽十方界•山河大地•草木自他なり、 
喫飯^ I 衣•造次動容なり。この一一の 
経典にしたがひ学道するに、さらに未 
曾有の経巻、いく千万巻となく出現在 
前するなり。是字の句ありて宛然な 
り、非字の偈あらたに歴然なり。これ 
らにあふことをえて、拈身心して参学 
するに、長劫を消尽し、長劫を挙起す 
といふとも、かならず通利の到処あ 
り。放身心して参学するに、朕兆を抉 
出し、朕兆を趨飛すといふとも、かな 
らず受持の功成ずるなり。 


である。 

或いは経典について仏道を学ぶ時にも、華に知識の上や文字上の解釈のみで 
なく自己本来の面目を参究し、自己の面目を解脱する時に、桃の華自らの示す真 
理に相見するのである。華は自ら真理を説く無限の経典、仏の経巻と化して相 
見することとなる。この相見は、見る吾も、見られる華も一体となることである® 

香厳和尚が竹に石が当った時、悟りを開いたのは、竹の声と自らが一体とな 
った時、自他の一切の差別対立が払拭し去って、自他一如の境を体験したので 
ある。石が竹に当った声は、従来の迷妄による差別観が、雷の一大音響によっ 
て吹き飛ばされた境地である。その時の竹と石との響きは、正に仏の経卷によ 
る説法度生の声である。 

その宇宙経を耳にした香厳の悟りの心は、実に自由な解脱心となって現われ 
る。この経卷によって学び得た時は、真の経巻の「はたらき J が自己の現実とし 
ての「はたらき」となる。この経卷といぅのは宇宙の存在たる山河大地草木、 
自他のすべてである。我々の日常生活のすべてである。この毎日の人間生活の 
一々の経典について学ぶことは、実に未曾有の経典が幾千万巻となく現われる 
のである。これらの文字は「一切のものごと」即ち真理が、そのまま経巻の文 
字として現前し明々白々に現成している。また超文字としての経巻と絶対境を 
詩(偈)に、この境地が明らかにされているのである。 
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いま西天の梵文を、東土の法本に翻 
訳せる、わづかに半万軸にたらず。こ 
れに三乗•五乗•九部•十二部あり。 
これらみな、したがひ学すべき経巻な 
り。したがはざらんと廻避せんとすと 
も、ぅべからざるなり。かるがゆ袅 
に、あるいは眼睛となり、あるいは吾 
髄となりきたれり。頭角正なり、尾条 
正なり。他よりこれをぅけ、これを他 
にさづくといへども、ただ眼睛の活出 
なり、自他を脱落す。ただ吾髄の附嘱 
なり、自他を透脱せり。眼睛吾髄、そ 
れ自にあらず、他にあらざるがゆ兔 
に、仏祖むかしよりむかしに正伝しき 
たり、而今より而今に附嘱するなり。 
拄杖経あり、横説縦説、おのれづから 
空を破し有を破す。払子経あり、雪を 


我々は、この経典の道理を知って、自己の身心を投げ出してその真相を捉 
え、この経典の参学が大切である。無限の長時を費したとしても、必ず経巻の 
道理に通じて得る処がある。また身心を投げ出して経巻の道理を参学すれば、 
遠い大昔をくじり出し、無限時を跳び超えて経巻の道理を明らめることができ 
るであろう。 経巻は無限時そのものであるからである。 

今、ィンドの経巻の梵文(サンスクリット文)を中国の経典に翻訳されたもの 
は僅かに五千卷位に過ぎない。これを分類すると三乗(声聞、縁覚、菩薩)•五 
乗(人乗•天乗•声聞乗•縁覚乗•菩薩乗)•九部(修多羅•伽陀•本事•本生•未曾 
有•因縁 • 譬# •祇夜•優婆提舍)と十二分教(象！一覧•祗斯•斯伽4那.•き陁 • i 陁 
那•尼陀那•阿波陀那•伊帝目多伽 •• lsffet . i 5 • i 4で||勤)があ 
る。これらは皆、学ばねばならぬ経卷である。これを学ぶことを避けようと 
しても一切時、一切処が経卷であるから避けることはできない。だから経巻に 
従う時、経巻の道理が現われる時、経巻が眼となり、または吾が骨髄となる。こ 
のことは過去の歴史が証明する絶対的な真理である。即ち始め も終りも 真理で 
ある。 

これらの経巻は他から受けることもあろうし、また他に授ける# <3口 もあろ 
うしかし一切が経卷であるという立場からする時は、すべては、この経巻の 
「はたらき」であり、この経巻の他には何ものも存在しない。自他を脱落して 
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澡し霜を澡す。坐禅経の一会両会あ 
り、袈裟経 I 卷十帙あり。これら、諸 
仏祖の護持するところなり。かくのご 
とくの経卷にしたがひて、修証得道す 
るなり。あるいは天面人面、あるいは 
日面月面あらしめて、従経巻の功夫現 
成するなり。 


しかあるに、たとひ知識にもしたが 
ひ、たとひ経巻にもしたがふ、みなこ 
れ自己にしたがふなり。経卷おのれづ 
から自経卷なり、知識おのれづから自 


いる境地である。 

ただ我が骨髄即ち仏道の相続である。我が仏心を経巻に渡すのである•自他 
を脱落しているから眼がとび出したとか、我が髄の付嘱とかいうが、それは自 
にあらず他にあらずである。何ものにも限定されないから仏祖は昔から昔に正 
伝し、現在から現在に正伝し相続して、断絶することはない。実に始めなく終 
りもない正伝相続で、前後に無制限の正伝相続である。 

ィンドの梵文を漢訳した経巻の数は五千卷位であるが、その中には「拄杖経」 
がある。その説法は自由自在で、空の遍見•有の遍見を打砕き、また「払子経」 
がある。雪を清め、霜を清め、人の心を拭い浄める。「坐禅経」がある。一坐 
•二坐の坐禅を説き、「袈裟経」の一巻ともなれば十軸にもなる。 

これらの経巻は空を破し有を破し、身心を洗い浄めてやまないものである。 
これらの経巻は、諸仏諸祖が護持して来られたものであり、このような経巻に 
従って修証し、仏道を成就するものである。 

この経を学ぶことは、天人でもよく人面でもよく、人間そのままの姿で、或 
いは高貴な姿で経典に従うことを工夫現成するのである。 

善知識(正師)に従い、経巻に従うことは、みなこれ真実の自己に従うことで 
ある。自己が真の自己になりきることである。いかに尊い知識に従い経巻に従 
っても、自己が真の自己になりきらなければ何らの意義はない。本来の自己と 
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知識なり。しかあれば、遍参知識は遍 
参自己なり。拈百草は拈自己なり、拈 
万木は拈自己なり。自己はかならず恁 
麽の功夫なりと参学するなり。この参 
学に、自己を脱落し、自己を契証する 
なり。これによりて、仏祖の大道に、 
自証自悟の調度あり、正嫡の仏祖にあ 
らざれば正伝せず。嫡嫡相承する調度 
あり、仏祖の骨髄にあらざれば正伝せ 
ず。かくのごとく参学するゆ袅に、人 
のために伝授するときは、汝得吾髄の 
附嘱有在なり。吾有正法眼蔵、附嘱摩 
討迦葉なり。為説はかならずしも自他 
にかかはれず。他のための説著、すな 
はちみづからのための説著なり。自と 
自と、同参の聞説なり。一耳はきき、 

一耳はとく。一 舌はとき、一舌はき 
く。乃至眼耳鼻舌身意根識麈等もかく 
のごとし。さらに一身一心ありて、証 
するあり、修するあり。 K づからの聞 
説なり、舌づからの聞説なり。昨日は 
他のために不定法をとくといへども、 
今日はみづからのために定法をとくな 


知識と経卷とが一つとなり、自己が本来の自己を現成した時、経卷はおのずか 
ら自己即経卷となり、自己即知識となる。正師に従っての参学は即ち自己に参 
学するのである。 

参学の全体が自己なのであるから、余るとか足りないなどということは何も 
ない、完全無欠の参学となる。 

宇宙のすべての「ものごと」に対しても、その一つ一つを把えることは、自 
己の感覚、意識の上に把えられるもの、悉く自己と一如となる。百草即自己、 
万木即自己の現成である。 

要するに自己が自己の本来の自己になりきった時は、宇宙のものごとの一つ 
一つが真理の現われであることを体験する。そこに自己の本来の面目が光り輝 
いている。自己を全面提起している。自己は必ずこのような「はたらき」をな 
すことを参学すべきである。 

この参学によって自己を脱落し、我執を離れて自己を悟るのである。これに 
よって、仏祖の仏道は g 分自身で証契する方法がある。このことは正統の仏祖 
でなくては伝わらない。正嫡から正嫡に正伝する悟りの道がある。仏祖の真髄 
を得たものでなければ伝授されない。 

このように参学するから、弟子のために真理の体験を伝授する時は「汝、五口 
が髄を得る」という伝-授の言葉がある。「吾れに正法眼蔵有り摩訶迦葉に附嘱 
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り。かくのごとくの日面あひつらな 
り、月面あひつらなれり。他のために 
法をとき、法を修するは、生生のとこ 
ろに法をきき、法をあきらめ、法を証 
するなり。今生にも法を他のためにと 
くに、誠心あれば、自己の得法やすき 
なり。あるいは他人の法をきくをも、 
たすけすすむれば、みづからが学法よ 
きたよりをぅるなり。身中にたよりを 
え、心中にたよりをぅるなり。聞法を 
障礙するがごときは、みづからが聞法 
を障礙せらるるなり。生生の身身に法 
をとき法をきくは、世世に聞法するな 
り。前来わが正伝せし法を、さらに今 
世にもきくなり。法のなかに生じ、法 
のなかに滅するがゆ袅に、尽十方界の 
なかに法を正伝しつれば、生生にき 
き、身身に修するなり。生生を法に現 
成せしめ、身身を法ならしむるゆ袅 
に、一塵法界ともに拈来して、法を証 
せしむるなり。しかあれば、東辺にし 
て一句をききて、西辺にきたりて一人 
のためにとくべし。これ一自己をも 


す」の言葉は、釈尊が迦葉に仏道を与えられた時の言葉である • 「汝、吾が髄 
を得る」は達磨が二祖に伝授せられた時の言葉である。これらの言葉は、汝は 
仏道を証り体験したという師の弟子に与える許可の言葉である。達磨と二袓慧 
可とは仏法を媒介として自他一体の境地に立ったのである。 

他の為に説くのは自分の為ではないと思えるが必ずしもそうではない•かえ 
って自分の為になるもので自他という言葉に拘らないのである。 

自他の見解は元来凡夫の我見であり、真理の世界には自もなく他もない、一 
味平等である。この観点からは説くものも自己、聴く者も自己で、同じ参学の 
説法聴聞である。 

一方の耳は説き、他の耳は聴く、一つの舌は説き他の舌は Is く、或いは眼耳 
鼻舌#意などの感覚や意識の対象も主観と客観との差別の相ではあるが、もと 
もと主観•客観ともに真理自体であり、一真如の相に過ぎない。更に一身と一 
心があって自他の区別があるとしても、また修する身、証る心があるとして 
も、決してこれらのものは別々のものではない。 

真理を聞く時は耳が自ら聞くのであって、真理を説く場合は舌が自ら説くの 
である。ここにすベて一体不二の真理がある。 

昨日は他のために無常の法が説かれ、また今日は自らのために常住の法が説 
かれるが、説かれるその法即ち現象は二つのものが差別されたものでなく、無 
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て、聞著説著を一等に功夫するなり、 
東自西自を一斉に修証するなり。なに 
としても、ただ仏法祖道を自己の身心 
にあひちかづけ、あひいとなむを、よ 
ろこび、のぞみ、こころざすべし。一 
時より一日におよび、乃至一年より一 
生までのいとなみとすべし。仏法を精 
魂として弄すべきなり。これを、生生 
をむなしくすごさざるとす* 


常即常住という一つの真理に過ぎない。 

このようにして日々を経ているのである。仏道は固定したものではなく、夜 
となり昼となって共に連なり展開しているものである。であるから、他のため 
に仏道を説き、或いは自己の修行をすることは幾生かにわたって法を聞き、法 
を明かし、法を証ることになる。今この生でも誠意をもって他人の為に幾生で 
も、何処でも、仏道を聞き仏道を修行し仏道を明らかにし、終には仏道を証す 
るのである。 

この生涯に於ても仏道を他の為に説く場合に、誠心があれば自己が真理を体 
験す ること も可能で あるというべき である。 

大乗仏教の眼目は実にこの自利利他不二の修証にある。 

他人が仏説を聞くことを助け勧めるならば、自らの修証の上にも善い報いを 
得ることになり、他を利すことは自らに還って自らの身の上の利益となり、、レ 
の上の利益となる。他人が真理を聞くことを邪魔するのは、それは真理を聴く 
ことを自ら邪魔することである。 

過去に於ても現世に於いても、また未来に於ても、この身が有る限り、仏道 
を説き仏道を聴くことは三世を通じて仏道を開くことになる。前世から自ら正 
しく伝えて来た法を、更に この 世で聞く ことで ある。法の中で生れ法の中で滅 
するのであるから、全十方世界の中で法を正しく伝えたとなれば、その生その 
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生で法を聞き、その時その時の身を修することになる。その生ごとに法の上に 
実現させ、その時ごとに身を法にさせるのであるから、一塵のような小さな存 
在も、宇宙のような大きな存在も、法の中に蔵め、真理の中に帰一されてしま 
うのである。あらゆる現象は真理の「あかし」 である。 

仏道は無限であるから東の国に於て一句を聞くならば、西方の国に来て一人 
のために説くべきである。このことは一人の自己が聞くことと、一人の自己が 
説く ことと 一体と して 行うことである。東にいた自己と西にいる自己を一如と 
して修証するのである。この修証は聞くことと説くこととがともに一つになる 
からである。 

とにかく、ただ一心に仏や仏祖の道、真理の道を自己の身心に親しく摂取し 
て、自己のものとし、生きることを喜びとし、希望の中に努力すべきである。 
一時より一日に及び、一年から一生に及ぶまで続けて、仏道とともに生活すベ 
きである。これが一生涯を空しく過さないことである。 

しかあるを、いまだあきらめざれば このようであるから、自己は未だ仏道を突とめていないから、人の為に説い 
人のためにと くべ からずとおも ふこと てはならないと思ってはならない。自己が究め尽くすことを待つているので 
なかれ。あきらめんことをまたんは、は、永遠に実現することはできない. 

無量劫にもかなふべからず。たとひ人 

仏をあきらむとも、さらに天仏あきら それは、たとえ人が仏になることを明らめても、更に次には天の人の仏にな 
むべ し。 たとひ山の こころをあきらむ る理道を明らめるべきであり、たとえ山の心を明らめても、更に水の心を明ら 
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とも、さらに水のこころをあきらむベ 
し。たとひ因縁生法をあきらむとも、 
さらに非因縁生法をあきらむべし。た 
とひ仏祖辺をあきらむとも、さらに仏 
祖向上をあきらむべし。これらを I 世 
にあきらめをはりて、のちに他のため 
にせんと擬せんは、不功夫なり、不丈 
夫なり、不参学なり。 

およそ学仏祖道は、一法一儀を参学 
するより、すなはち為他の志気を衝天 
せしむるなり。しかあるによりて、自 
他を脱落す るな り。さらに自己を参徹 
すれば、さきより参徹他己なり。よく 
他己を参徹すれば、自己参徹なり。こ 
の 仏儀は、たとひ生知といふとも、師 
承にあらざれば体達すべからず。生知 
いまだ師にあはざれば、不生知をしら 
ず、不生不知をしらず。たとひ生知と 
いふとも、仏祖の大道は しるべき にあ 
らず、学して しるべき なり。 

自己を体達し、他己を体達する、仏 
祖の大道なり。ただまさに自初心の参 
学をめぐらして、他初心の参学を同参 


めるべきであり、たとえ因縁によって生ずることを明らめても、更にその因縁 
を超越していることを明らめるべきであり、たとえ仏祖のことを明らめた とし 
ても、更に仏祖に執われない最高の時限の「悟り」を明らめるべきである。 

これらの ことを 一代の 中に極め尽くして、 後に他人を 救うことを期待して仏 
道の修行をするのは、仏道の修証ではない。真実の仏祖ではない。純一な参学 
ではない。 

すべて仏道を学ぶ者は、どのような一つのものの参学をするにしても、また 
どんな一つの道理を究明するにしても、その目的は衆生を救うことに天を «" く 
勢いの勇気、精進の心を向けることである。だがら「この時」始めて自他を解 
脱するのである。自己が修行に徹すれば相手も修行に徹するのである。 

この仏の行はたとえ生れながらの仏知を持っていても、それを引き出す導師 
がなければ現われぬ。また仏行の完成、体験はできない。また師に会わなけれ 
ば不生知(生前の知)を知ることはできるものではない。不生不知(生前のこと 
や知を超えた世界)のことは知る筈がない。 

故に生れながらの仏知にしても、仏祖の仏道は知ることができない。参究し 
て始めて体験するのである。その体験によって他を教え導き、ついに解脱の境 
地を体験させるのが仏祖の仏道なのである。 

この仏道の真理を参徹するためには、ただ心を一にして仏道を学ぶ最初の純 
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すべし。初心より自他ともに同参しも 
てゆくに、究竟同参に得到するなり。 
自功夫のごとく、他功夫をもすすむべ 
し。 


しかあるに、自証自悟等の道をきき 
て、籲人おもはくは、師に伝受すベか 
らず、自学すべし。これはおほきなる 
あやまりなり。自解の思量分別を邪計 
して師承なきは、西天の天然外道な 
り。これをわきまへざらんともがら、 
いかでか仏道人ならん。いはんや自証 
の言をききて、積聚の五陰ならんと計 
せば、小乗の自調に同ぜん。大乗•小 
乗をわきまへざるともがら、おほく仏 
祖の児孫と自称するおほし。しかあれ 


真な心、初発心をもって参徹すべきである。もともと自らが救われない先に他 
を救うという立場が仏道であるから、他の初発心に対しても、これを助長し協 
力して導き、自他共に同じ立場に立って、或いは助け、或いは解脱してゆくこ 
とは、その究極は自他共に同参(参徹、体験)の現成を見ることとなる。 

このように考える時、吾々は自己のみが利益を得、救われて いるとしたとこ 
ろで人間の全体の上からの幸福ではない。真の救いとはならぬ。人間の幸福と 
救いは世界の人々の幸福と救いにある。即ち平和にある。自他の幸福と救いが 
平等に与えられる時、初めて幸福と救いが徹底するのである。このように考え 
て自己の修証の如く、他の修証もそのままに勧めるべきである。 

このような道理を明らめず、自証自悟という語を聴いて愚かな人々の考える 
ことは、師に学ばないで「自分の力のみで学べ」というのが自証自悟だと考え 
ている。大きな誤りである。それらの考え方は独善的な邪見をもって一切を解 
釈し判断するもので、師につかないという考え方はィンドの天然外道の思想で 
あり修行法である。 

このことを明らめない輩を、どうして仏道を修証する人々と言えるのであろ 
うか。ましてや自証の語を聞いて仏道の真理は認識上の問題、哲学的、心理的 
な判断の対象であると誤った見方をもって思量することは、小乗的な考え方に 
同調するもので、実に大乗、小乗の説を知らない人々である。これらの人々に 
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ども、明眼人たれか瞞ぜられん。 


大宋国紹興のなかに、径山の大慧禅 
師宗杲といふあり。もとはこれ経論の 
学生なり。遊方のちなみに、宣州の« 
禅師にしたがひて、雲門の拈古および 
雪資の頌古•拈古を学す。参学のはじ 
めなり。雲門の風を会せずして、つひ 
に洞山の微和尚に参学すといへども、 
微つひに堂奥をゆるさず。微和尚は、 
芙蓉和尚の法子なり。いたづらなる席 
末人に斉肩すべからず。杲禅師、やや 
ひさしく参学すといへども、微の皮肉 
骨髓を摸著することあたはず、いはん 
や塵中の眼睛ありとだにもしらず。 

あるとき、仏祖の道に臂香•嗣書の 
法 ありとばかりききて、しきりに 嗣書 
を微和尚に請す。しかあれども、微和 
尚ゆるさず。つひに いはく、 「なん ぢ 
嗣法を要せば、倉卒なることなかれ。 
直須功夫勤学すべし。仏祖受授不二妄 


自ら^袓の児孫といっているのが多い。このような現状ではあるけれども、正 
しい考えをもった人々は、これらの邪見の輩の言葉に誰がだまされるものがあ 
ろうか。 

大宋国の紹興年中に、径山に大慧禅師宗杲という人が住んでいた。この人は 
仏教学の学徒であった。諸国行脚の折に宣州の明教紹柽禅師に随って雲門禅師 
の拈古(古人の仏法の問答の古文献の批評)と頌古(古公案に対しての詩)などを学 
んだのが参学の初めであった。未だ雲門の家風を会得することなく、洞山の道 
微和尚について修行したが、微和尚は彼に仏道を伝えなかった。この微和尚と 
いうのは芙蓉道楷禅師の直弟子である。この禅師は当代切っての禅匠で名声高 
く、似て非なる名ばかりの禅僧達とは比較にならぬ大善知識であった。 

宗杲禅師は微和尚の門下でやや久しく参学していたが、遂に仏道の根本精神 
をさぐり当てることができなかった。まして「一塵中に仏眼あり」などの道理 
や俗界にも真理があるさえ知らなかった。 

宗杲禅師はある時、仏道に臂香の法(師の仏道を嗣ぐのに自分の臂を焼いて練っ 
て香として用いる法〕、嗣¢1日(仏法相続の証明書)があることを聞いて、 しきりに 嗣 
書の授与を微和尚に強いて乞うたが微和尚は許さなかった。 

微和尚は宗杲に、 

「もしお前が真に仏道の授受を求めるなら、軽々安易な ことで なく、実に至 
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付授一也-吾不レ借一-付授 T 只是彌未レ 
ml レ 15 , 在。」ときに宗杲いはく、「本具 
正 I 、自証自悟。豈有：.不一-妄付授1 
也。」微和尚、笑而休矣。 

のちに湛堂準和尚に参ず。湛堂一日 
sin 宗1141云、「懈鼻孔、因11什麽 I 今日 
11一半辺？」杲云、「宝峯門下。」湛堂 
云、！-杜撰禅和。」 

杲、看経次、湛堂問、「看二什麼経？」 
杲日、「金剛経。」湛堂云、「是法平等、 
無有高下、為一一什麼 f 雲居山高、宝峯 
I 低。」杲日、「是法平等、無有高下。」 
湛堂云、「假作一一得箇座主ご使レ下。 
又一日、湛堂見 T 於粧11十王一処 J10 問11宗 
杲上座一日、 r 此官人、姓什麼。」杲日、 
「姓梁。」湛堂以レ手自摸頭日、「争奈 
姓梁底、少ーー箇幞頭 T 」 果日、「雖レ無= 
幞頭 T 鼻孔髪髴。 J 湛堂日、「杜撰禅 
和。」 


難なことであるから、生命がけの覚悟で参学すべきだ。このように仏祖の仏道 
の授受は妄りに行うものでない。故にお前に今授けないのは敢えて、そのこと 
を惜しむものではない。現在のお前の修証は未だ本来具わっている眼が開かれ 
ていない、そして道を求める心も臂香の生命がけの誓願がなく、修証も未完成 
だから今は授けられない」と告げられた。その時宗杲は返答した。 

「あなたの本来の正眼は、元々そのままが自証自悟の存在、即ち眼そのもの 
が仏の眼、真理としての存在ではありませんか。どうしてその正眼たる仏道を 
お授け下さいませんのですか」と、自己の修証の未熟なこと、臂香の大誓願の 
ないことを顧みないで理窟をならべ立てるので、微和尚はこの反問に対して一 
言も無く、ただ微笑せられたのみであった。 

宗果禅師はその後、黄龍派の開祖®南の法孫の泐潭文準湛堂禅師に参学し 
た。 

湛堂はある日、宗杲に、 

「お前の鼻が半分ないではないか、どうしたのだ」とたづねた。湛堂の真意 
は、この山の修行者は何れも一人前の者の集りだが、お前のような未熟な者が 
何を求めてやって来たのだと、宗杲の修証の脚下に眼をつけての問いであるの 
に、宗呆はこの問いが仏道の修行の上の質問であることを見のがして「私の鼻 
は満足についています」と答えた。 
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湛堂が言われた。「この出来そこないの坊主」と。 

ある日、大慧がお経を読んでいる時、湛堂が「何を読んでいるのか」と問わ 
れた。 

宗呆が答えた。「ハィ金剛経を読んでおります J と。 

湛堂が問われた。「すべてのものごとは、みな平等で高下はない。それなの 
に、どうして雲居山は高く宝峰山は低いのか」と。 

宗杲が答えた。「このものには高低はありません」と。 

ただ湛堂が高低に執われているに過ぎないとの見識で答えた。大慧の心を見 
破っている湛堂は更に一問した。「お前の答えは私の口真似を学んだので、そ 
の実を把えていない」と。 

また或る日、湛堂が門弟の誰かが、いたずらに十王(地獄の裁判官たる閻魔王) 
の仮装したのを見て宗杲上座(大衆の上位の僧)に問うて言われた。「この判官 
の姓は何という」と。 

宗果は、「梁といいます」と答えた。 

この答えの意味は湛堂の姓が梁だから、そう答えたのである。 この 閻魔王の 
姓と同じであると答えたのである。 この 答えの意味は天地の存在は 悉く 平等で 
あるから、閻魔王も湛堂も平等であると答えたのである。 

湛堂は自分の頭を撫でて「閻魔王と私は同姓でも、私には閻王の冠がないか 
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湛堂一日問11宗杲 i 云、 r 杲上座、我 

ノ -I リウイチセ9 シムレパヲンテカ 

這裏禅、彌一時理会得。教 n 傾説一 

マタ ス ムレパヲシテゼタ ス ム1-パヲ t チ 

也説得。教こ懈参1也参得。教ーニ懈 
做 n 頌古•拈古•小参•普説•請益 T 
彌也做得。祗是傾有一一一件事未在 T 倆還 
知否。」杲日、「甚麽事未在。」湛堂日、 
「彌祗欠 n 這一解一在。固。若懈不11 
得這一解〗我方丈与レ彌説時、便 
有レ禅、彌纔出1一方丈 T 便無了也。惺 
惺思量時、便有レ禅、纔睡著、便無了 
也。若如レ此、如何敵二得生死？」杲 
日、「正是宗杲疑処。」 

後 稍経レ載、湛堂示レ疾。宗杲問 
日、「和尚百年後、宗杲依 n 附阿誰 T 
可ョ以了11此大事？」湛堂嘱日、「有コ箇 

キンハストイフモノレ •«• ーフカレ?モ リト 

勤巴子-*\我亦不レ識レ他。雖レ然、彌 


ら官職の尊卑の判断がつかぬ。姓の姓とすべきものがない。 M の把えどころが 
ない」という。 

「あなたの頭には判官の冠はないとしても、仏道の鼻孔がついているから、 
官職の尊卑や姓の有無に拘らないからいいでしょう」と湛堂を揶揄うから、湛 
堂は、「この出来そこないの小僧め」と一喝せられた。 

湛堂はある日、宗杲に r 采上座よ、お前は私の禅の体験を一時的に理解する 
ことができるであろう。また説けといえば説くことができるであろう。また参 
禅もでき、頌古や拈古も小参(不時の説法)や普説(簡単な説法)ならできるだろ 
う。また他からの乞いに応じて説法することもできるであろう。ではあるがた 
だ一つ大事なことが解ってない。このことをお前自身知って I るのであろう 
か」と、宗杲はなお反省しないで、「私の未熟のところをお指示を願います」 

湛堂は「お前がもし未熟な自己のことを顧みないなら、そのことが未熟なの 
である」と声を立てて叱責せられた。そして更に語を続けて、湛堂は宗杲に示 
して「お前がもし未熟な自己を顧みないなら、私の室に来なさい。室でお前の 
為に説く時には、解脱の道としての禅があるが、お前が出てゆくと禅は無に帰 
してし まう。 ちょうど目覚めている時には禅があるが、少しで も 眠ると直ちに 
禅は無になる と 同じことである。もしもこのようなことなら、仏道が身につい 
ていない何よりの証拠である。このようなことで、どうして厳粛な生死の問題 
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若見レ他、必能成 11 就此事？傾 d 見レ他 
了、不レ可二更他遊-- *0 後世出一一来参禅1 
也。」 

この一段の因縁を撿点するに、湛堂 
なほ宗杲をゆるさず。たびたび開発を 
擬すといへども、つひに欠一件事な 
り。揄一件事あらず、脱落一件事せ 
ず。微和尚そのかみ嗣書をゆるさず、 
なんぢいまだしきことありと勧励す 
る、微和尚の観機あきらかなること、 
信仰すべし。正是宗果疑処を究参せ 
ず、脱落せず、打破せず、大疑せず、 
被疑礙なし。そのかみみだりに嗣書を 
請する、参学の倉卒なり。無道心のい 
たりなり、無稽古のはなはだしきな 
り。無遠慮なりといふべし、道機なら 
ずといふべし、疏学のいたりなり。貪 
名愛利によりて、仏祖の堂奥ををかさ 
んとす。あはれむべし、仏祖の語句を 
しらざることを。稽古はこれ自証と会 
せず、万代を渉狐するは自悟ときかず 
学せざるによりて、かくのごとくの不 
是あり、かくのごとくの自錯あり。か 


に取り組むことができようか」と戒めさとされた。 

この時、宗呆は「この問題は全く私の疑問として来た問題でありました」 
と、深く反省したのである。 

その後やや年を経て湛堂は病気となった。その時、宗呆は久し振りに湛堂に 
問うた。 

「和尚さま、あなたがおなくなりになったならば、この宗杲は誰れに参学し 
て、この一大事を解決したらよいでしょう」と嗣書をのぞんで問うた時、湛堂 
は r 圜悟克勤和尚という人がいる。私はその人をしらないが、彼に逢ったなら 
ば、必ず胸の一大事を成就するだろう。お前はもしその師に逢って師の仏道を 
体験したならば、更に他の師を求めて行脚してはならない」と、湛堂は示し 
た。 

その意趣は宗杲の境地は未熟だから行脚して多くの師の門前ばかりをうろつ 
かないで、一人の師についてその堂奥に参ぜよとの菌であった。 

この一場の湛堂と宗杲との問答について検討してみる時、湛堂は宗杲に仏道 
を授ける印可を許さなかった。それは度々、湛堂は宗杲に 「さとり」 の道を開 
くように誘い導いたに拘らず、ついに僧としての一大理想である証契の体験を 
得なかった。その実力に欠けていたのである。 

微和尚が宗杲に嗣書(仏道授与の許しの書)を与えるには、まだ問題があると 
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くのごとくなるによりて、宗果禅師の 
門下に、一箇半箇の真巴鼻あらず、お 
ほくこれ泥底なり。仏法を会せず、仏 
法を不会せざるは、かくのごとくな 
り。而今の雲水、かならず審細の参学 
すべし、疏慢なることなかれ。 


いって 与えなかったが、宗杲の参学修証の開発を誘導し、その力量に応じて手 
をとって教えた微和尚の指導振りは、実に立派なものであり尊敬するに価する 
善知識である。 

ところが宗杲は仏道についての疑問を参究せず、従って証契を得て身心を脱 
落す ることもな く、 凡夫眼を打破することもなく、大いに疑問を持つこともな 
く、； ty って迷い 惑乱す る 心に 障害 せられて功夫を怠ったものということができ 
る。仏道正伝の嗣書を乞うよう な 言動は実に、軽卒な行動、参学で あり、 仏道 
を 求める心を 持たないもので あり、 仏道の研究や修行をしていない証拠であ 
る。戋学浅盧であるというべきである。仏道を成就する人ではないと言うべき 
である。修行の至らない者というべきである。名誉心に執われ、慾心に迷わさ 
れ仏祖の精舎を破壊す る 不逞の者である。仏祖の教えを知らないことはまこと 
にあわれな者である。 

教えは証りの外のもの、無関係のものとして、仏の教えを学ぶこと、そのこ 
とも 自証 であることを知らない。修行そのものが自証であることを知らない* 
ただ、世間を一 S い間遍歴して見学することによって自から証るということは、 
古来の仏祖から未だ聴かないことである。 

このような考え方は仏教を学ばない者のある誤った考え方がそのまま伝えら 
れてきたのであるから、宗杲の門下には真に証った者は一人も半分もいない。 
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宗果因 ii 湛堂クー嘱 T 而湛堂順寂後、 
参二圓悟禅師於京師之天寧？園悟一日 
陞堂、宗杲有1一神悟 T 以レ悟告 n 呈圜 
悟？悟日、未也、子雖レ如レ是、而大 
法故未レ明。 

又一日、園悟上堂、挙 n 五祖演和尚、 
有句無句語？宗杲聞、而言下得 n 大安 
楽法？又呈二解圆悟？11悟笑日、吾不レ 
t レ也耶。 

これ宗杲禅師、のちに圜悟に参ずる 
因縁なり。園悟の会にして書記に充 
す。 しか あれ ども、 前後い まだあらた 
なる 得処みえず。みづ から 普説•陞堂 
のときも、 得処を挙せず。 しるべし、 
記録者は神悟せ ると いひ、得大安楽法 
と 記せり といへども、させることなき 
なり。おもくおもふこと なかれ、 ただ 
参学の生なり。 


何れも皆、借り物の禅者、似て非なる者で、何れも仏道を理解し体験しない者 
ばかりである。現在の修行者は、このことを深く肝に銘じ、詳しくこの実状を 
観察し、自からの修行の一々を反省して、寸分も心を乱すことなく参学すべき 
ある。 

宗杲は湛堂のすすめで湛堂の亡き後、 [1 悟禅師を都の天寧寺にたずねて、参 
学することを許された。ある日、圜悟禅師が上堂せられた時、宗果が「私はさ 
とりを体験し ました」と 報告す ると、 園悟はその様相を見て「まだ、悟りは体 
験されていない。仏道の悟りを得ることは仲々至難なことだ」と突き放され 
た。 

ある日圜悟は上堂して五祖山法演禅師の「有句無句」の語を提出して説法さ 
れた。この説法を聞いて宗呆は直ちに「私は解脱しました」と圜悟に告げた。 

園悟は笑って言われた。「お前はまだまだ解脱はむずかしい。私はお前にほ 
んとのことをいつている」と。 

この話は宗杲が圜悟禅師に参学した時の消息である。 

宗杲は圜悟の門下で大衆中の第二位の書記であったが、この道場に参じて以 
来 あとにもさき にも悟るところはなかった。それだから圜悟禅師の上堂の時、 
普説(装裟を搭けないで説法する)の時も何ら悟境についての体験を示さなかっ 
た。後に宗杲の履歴を書いている者は、いかにも彼が悟っていたよぅに記し 
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圜悟禅師は古仏なり、十方中の至尊 
なり。黄檗よりのちは、園悟のごとく 
なる尊宿いまだあらざるなり。他界に 
もまれなるべき古仏なり。しかあれど 
も、これをしれる人天まれなり、あは 
れむべき婆婆国土なり。いま II 悟古仏 
の説法を挙して、宗杲上座を撿点する 
に、師におよべる智いまだあらず、師 
に ひとしき 智いまだあらず。いかにい 
はんや師よりもすぐれたる智、ゆめに 
もいまだみざるがごとし。 

しかあればしるべし、宗杲禅師は減 
師半徳の才におよばざるなり。ただわ 
づかに華厳等の文句を諳誦して 
伝説するのみなり、いまだ仏祖の骨髄 
あらず。宗杲おもはくは、大小の隠倫 
わづかに依草附木の精霊にひかれて保 
任せるところの見解、これを仏法とお 
もへ り。これを仏法と計せるをもて、 


て、彼は大悟の人とか大解脱者とか書いている。 

しかしそう考えたり書いたりしている人々は、彼を買いかぶっている。また 
そうしてはならぬ。宗杲は禅の一修行者であったに過ぎない。 

それに対して圜悟禅師は世にもすぐれた仏祖である。稀に見る不出世の大禅 
師であった。黄檗禅師以来のすぐれた善知識であった。一般教界に於ても数少 
いすぐれた祖師であった • 

しかし、一般仏教界に於ても禅家の間でも、その偉大なる存在であったこと 
は余り知られていない。ましてや俗世間に於ては勿論である。世の中のあり方 
というものは、まことに哀れむべきもの、愚かしいものである。 

今圜悟禅師の説法を取り上げて宗杲上座の修証の程度を点検すると、圜悟禅 
師の皆恵に比べ、同等のものでなく、ましてや圜悟にまさる智恵など夢にも見 
られぬ程度のものであり、俗語の「弟子は師匠の半分の徳もない」という言葉 
に当てはまる才智の者である。ただ宗杲の長所を挙げるならば、わずかに華厳 
配ダ樹紀，の文句を暗誦して講ずるぐらいのことであって、仏祖の仏道の体験 
者ではない。宗杲自らの考えている仏道は、見る影もない浮かびそこなって草 
や木につきまとってさまょい、この世に生れ変って来るのを待っている霊魂 
に、とりつかれた眼に映ったものを仏道と妄信している。 

認識や意識では究め得ぬ仏祖の体験する仏道を、未悟のまま、悟りの没後も 
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はかりしりぬ、仏祖の大道いまだ参究 
せずといふことを。園悟よりのち、さ 
らに他遊せず、知識をとぶらはず。み 
だりに大刹の主として、雲水の参頭な 
り。のこれる語句、いまだ大法のほと 
りにおよばず。 

しかあるを、しらざるともがらおも 
はくは、宗杲禅師むかしにもはぢざる 
とおもふ。みしれるものは、あきらめ 
ざると決定せり。つひに大法をあきら 
めず、いたづらに口吧吧地のみなり。 
しかあればしりぬ、洞山の微和尚、ま 
ことに後鑑あきらかにあやまらざりけ 
りといふことを。宗杲禅師に参学せる 
ともがらは、それす^までも微和尚を 
そねみねたむこと、いまにたえざるな 
り。微和尚はただゆるさざるのみな 
り。準和尚のゆるさざることは、微和 
尚よりもはなはだし。まみゆるごとに 
は、勘破するのみなり。しかあれど 
も、準和尚をねたまず。而今およびこ 
しかたのねたむともがら、いくばくの 
痳儸なりとかせん。 


諸国を遍歴して知識を参ずることもせず、未悟のまま悟ったような顔をして大 
寺の住持とおさまって雲水の師家(禅僧の指導者)となっている。 

彼が師家の器でないことは彼の残した言句が最もよくそのことを現わしてい 
る。それは仏道に近いものでは更にない。 

にも拘らず、彼を知らず彼を買いかぶっている f 達は、彼は仏祖に等しい立 
派な大禅師と信じている。 

このようなわけであるから宗杲について明らかに知ることができるのは、洞 
山の微和尚が後嗣ぎとして許さなかったのは、まことに微和尚の眼に狂いがな 
かったと言えよう。ところが宗杲の門下やその流れを汲む者は、古来、微和尚 
をそねみ恨んで今日に及んでいる。それらの者達は仏道を知らず微和尚の真価 
を知らないからである。仏道の正伝を宗杲に許さなかったのは、彼がまだ悟り 
の体験者でないためであることを知らないからである。 

また文準和尚湛堂は微和尚より厳しい眼で宗杲を点検した。宗杲が名利の心 
から仏道を求める者と見たからである。文準和尚もまた遂に仏道の正伝は許さ 
れなかった。宗杲末流の者達が仏道正伝を許されないことをねたみ憎むなら、 
文準和尚に対してもなさねばならぬがそうでない。 

このように微和尚をねたみ憎む者共が古来から絶えないが、そのようなこと 
は正しい仏道の上に何らの障害や悪影響とはなっていない。大宋国に仏の児孫 
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おほよそ大宋国に仏祖の児孫と自称 
するおほかれども、まことを学せるす 
くなきゆ^に、まことををしふるすく 
なし。 そのむね、この因縁にてもはか 
りしり ぬべ し。 紹興のころ、なほかく 
の ごとし。 いまはそのころ よりも おと 
れり 、たとふるにもおよばず。いまは 
仏祖の大道なにとあるべしとだにもし 
ら ざると もがら、雲水の主人となれ 
り0 

しるべし、仏仏祖祖、西天東土、嗣 
書正伝は青原山' F これ 正伝なり。青原 
山下よりのち、洞山おのづから正伝せ 
り。自余の十方かつてしらざる ところ 
なり。しるものはみなこれ洞山の児孫 
なり。雲水に声名をほどこす。宗杲禅 
師なほ生前に自証自悟の言句をしら 
ず、いはんや自余の公案を参徹せん 
や。いはんや宗杲禅老よりも晚進、た 
れか自証の言をしらん。 

しかあればすなはち、仏祖道の道自 
道他、かならず仏祖の身心あり、仏祖 
の眼睛あり。仏祖の骨髄なるがゆ袅 


と称する者が沢山いるが、真の仏道の参学者は極めて少い。従って真の仏道を 
教える師家も極めて少い。 

この関係からも知れることは、仏道の盛んな紹興の頃に於いてすら、なお、 
このような状態であり、今はその頃よりはるかに衰退しているから、推して知 
るべしである。 

今は、仏道とは何かということさえ知らない者が、雲水の指導者となってい 
るのである。 

明らかに知ることは、ィンド中国を通じて仏道正伝の証明である嗣書の正し 
い相伝は、ただ青原行思の門流にのみ正伝し、さらに洞山良价に自ら相伝し 
て来たのである。この事実はこの門流の他には未だかつて知られていないこと 
である。知るものはみな、この洞山の児孫のみである。雲水に名声を博した宗 
果禅師すら、生前に経典や真理について「証り」を得る道理を知らなかった。 

まして他の仏祖の公案の参究などはなされていないであろう。さらに宗果以 
後の者達は経典や真理について証りを体験することは知られていない。 

このゆえに諸仏の仏道の体験、即ち自証三昧は自他を超えた自他一如、自他 
平等の体験にある。真理の体験にある。自他脱落の境にある。妄想、邪見の身 
心をもってする認識、意識の世界ではない。 

ここにい る吾が大衆は勿論、世の修行者 もこのことをよくよく考えて、身心を 
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に、庸者の得皮にあらず。 


投げ出して仏道の修証に三味すべきである* 


正法眼蔵自証三昧第六十九 
爾時寛元二年甲辰二月二十九日、在 U 
越宇吉峯精舎！示衆。 

同四月十二日、越州在一一吉峯下侍者 
寮一書 II 写之〖懐猝 


正法眼蔵第六十九巻•自証三味 

時に寛元二年甲辰二月二十九日、越前国吉峰寺で衆に 示す 
同四月十二日、越州吉峰寺侍者寮で書写す懷鲜 


第六十九 自証三味 



正法眼蔵第七十 虚 空 


動 K 9 ^ u i %^?^ のゅ袅に、道現成を 現在坐禅して いる この場所は一体何なのかと反省し参究 する 修行者の体験 
して仏祖ならしむ。仏祖の道現成、お が、仏祖を現成せしめ、 S ? ら 仏道として、仏祖から仏祖に直接に相継ぎ正しく 
の@から嫡⑽ ul °( c 、 皮肉骨髄 伝えられて 行くので ある。 この故に仏道の全生命は虚空の内容となって いるの 

十空等の群にあらず。およそ空ただ二 である 

十空のみならんや。八万四千空あり、 この虚空は無限の内容の実体、即ち、あらゆるものごとを、ものごととして 
およびそこばくあるべし。 存在させるもので、真理自体である。仏の悟り、人の迷いもみな虚空の内容で 

ある。一切の空間も時間もみなこの虚空といぅ真理そのものである。 

その虚空は、「般若経」などに説く二十空や「智度論」の十八空、「唯識論」 
の二空、「大乗義章」の四十一空などに説き、「観無量寿経」「摩 M 止観」等に 
は八万四千の空を説いているが、それだけでなく、この外にも、無量無辺の空 
がある。山川草木の一切が空なのである。 

撫州葙 一 T 讓1、問ノー靈智蔵 撫州の石鞏薩禅師(伝燈録變ハ所載)が、兄弟弟子の西堂智蔵禅師に、「貴 
禅き「汝 HI 捉虚空一麼。」 公は、虚空を捉えることを知っているか」と問ぅた。 
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西堂日、「解11捉得？」師日、「彌作麼生 
捉。」西堂以レ手撮二虚空- *0 師日、「傾不レ 
解レ捉 n 虛空ご西堂日、「師兄作麼 
生捉。」師把 n 西堂鼻孔一拽。西堂作11忍 
痛声一日、「太殺人、拽11人鼻孔—\^得 
脱去。」師日、「直得恁地捉始得。」 

石鞏道の汝還解捉得虚空麼。 

なんぢまた通身是手眼なりやと問著 
するなり。 

西堂道の解捉得。 

虚空一塊触而染汙なり。染汙よりこ 
のかた、虚空落地しきたれり。 

石鞏道の彌作麼生捉。 

喚作二如如 T 早是変了也なり。しか 
もかくのごとくなりといへども、随変 
而如去也なり。 

いしゆさ〇こくぅ 

西堂以手撮虚空- 

只会騎虎頭、 f 贫把虎尾なり。 

石鞏道、傾不解捉虚空。 

ただ不解捉のみにあらず、虚空也未 
夢見在なり。しかもかくのごとくなり 
といへども、年代深遠、不欲為伊挙似 
なり。 


西堂が答えた。「もちろん知っている」 

石鞏が、「では、どのょうにして捉えるのか」とたずねる。 

西堂は手で虚空を把む真似をして見せた。そこで、石鞏が「貴公は、虚空を 
把え る ことを知らない」ときめつ けて 言うと、西堂は「あなたは どうして 虚空 
を把むのか」と、言葉を かえして 言った。 

石鞏は、西堂の鼻孔をつまんでグンと引っ張った。西堂は、鼻がちぎれるょ 
うな痛みを覚えたが、ひるまずに「こんなにひどく鼻をつままれたおかげで、 
虚空をとらまえることができた。今まで私は、私と虚空と別々なもの、二つの 
ものだったが、始めて虚空は私と一つのものであったことが解った」と。 

石鞏禅師は「尊公は、今虚空を把むことができた」と。 

石鞏の言う「貴公は虚空を把むことを知っているかどうか」とは、尊公は頭 
の先から、爪先まで、観音の手眼がついているか。身心の全体が、虚空になり 
きっているかと問うのである。 

西堂の言葉の虚空の一とかたまりを とらえる ことを知っていると言うのは、 
虚空に触れて、染汚したことを言うのである。虚空を把握することは、仏法を 
染汚したことなのである。即ち虚空は地に落ち存在物となる。全て真理と言う 
無相のものを捉えることは染汚することである。 
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西堂道、師兄作麼生捉。 

をし^うやだうしゆい〇ぱん もぜんかうむかふ 

和尚也道取一半、莫全靠某甲なり。 

はせいだうびくうえい 

石鞏把西堂鼻孔拽。 

しばらく参学すべし、西堂の鼻孔に 
石鞏蔵身せり、あるいは鼻孔拽石鞏の 
道現成あり。しかもかくのごとくなり 

こくういつとん かつぢやちく1;や 

といへども、虚空一団、磕著築著な 

り U 

西堂作忍痛声日、太殺人、拽人鼻 
孔、直得脱去。 

従来は人にあふとおもへども、たち 
まちに自己にあふことをえたり。しか 
あれども、染汙目己即不得なり、修己 
すべし。 

石鞏道、直得恁地捉始得。 

恁地捉始得はなきにあらず。ただし 
石鞏と石鞏と、共出一隻手の捉得な 
し、虚空と虚空と、共出一隻手の捉得 
あらざるがゆ急に、いまだみづからの 
費力をからず。 


石鞏の 問う「尊公は、どうして 虚空をとらえるのか」と言うのは、虚空を、 
「如如」即ち真理だと叫ぶ、その時には最早虚空でなくなって しまう ものであ 
る。即ち虚空は、ただ虚空であり、真理は、ただ真理そのものであって、言語 
の詮索の外である。言語は単なる言語にすぎない。強いて表現すれば、それは 
虚空でなく、真理でなくなってしまうのである。真理そのものである虚空は、 
あらゆる「ものごと」に従って、千変万化するものである。 

西堂が、手で虚空をとらえる真似をしたのは、虚空の頭を知ってはいるが、 
虚空の尾を知っていないということができる。だから、その知り方は、徹底的 
な虚空の把握ではないのである。 

石鞏の言う「尊公は、虚空をとらえることを了解していない」とは、ただと 
らえていないばかりでなく、虚空の道理を夢にも見たことがないと言うべきで 
ある。しかしながら、虚空と言う真理の存在は、余りに も 奥深く玄妙であり、 
絶対の境地であった。西堂の為に、虚空とはこのようなものであると、挙示す 
る ことができないものである。 

西堂の言う、「貴兄は、虚空をどのようにして、とらえますか」とは、私は 
既に、虚空の半分を表現した以上、貴兄は、私の言葉をたよりにしないで、後 
の半分を言って下さいと言うのである。 

石鞏禅師が、西堂禅師の鼻をつまんで引っ張ったと言うことを、しばらくの 
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間、時間をかけて参学すべきである。石鞏は.西堂の鼻の孔の中に、身を蔵し 
たのである。西堂と石鞏とは、一つのものになったのである。だから、また、 

西堂の鼻が、石鞏を引っ張ると言う道理も現成するのである。 

しかし、このようであるが、西堂という虚空と、石鞏という虚空が、一つの 
ものとなって、虚空の外には何物もないのである。 

西堂が、痛さをこらえて言う「ひどく私の鼻を引っ張って下さったお陰で、 
直ちに虚空をとらえることができました。今までは、自分の外に虚空と言うも 
のが存在すると思っていましたが、今始めて、自分を脱落して、虚空と一つの 
ものになりました」と言ったのは、今までは、虚空と相逢することを、他人に 
逢うように考えていたが、今始めて忽然として直々に自分の虚空に相見し、相 
逢うことができたと言うことである。 

しかしながら、折角、 自己と 虚空と一如となったならば、その自分に執着し 
てはならない、自分を染汚してはならない。その為には、なお一層に、自分な 
る虚空を修行すべきである。 

石韋の言う、直ちに「このようにして始めて虚空をとらえることができる」 
と言う道理は、その通りではあるが、ただし、石鞏が石鞏の鼻を引っ張る。人 
と境と一如となって、虚空を把握することがない。即ち、虚空と虚空とが一つ 
のものになって、虚空をとらえることが不足している。虚空が、虚空をとらえ 
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おほよそ尽界には、容虚空の閒隙な 
しといへども、この一段の因縁、ひさ 
しく虚空の霹靈をなせり。石鞏•西 
堂よりのち、五家の宗匠と称する参学 
おほしといへども、虚空を見聞測度せ 
るまれなり。石鞏•西堂より前後に、 
弄虚空を擬するともがら面面なれど 
も、 著手せるすくな し。 石鞏は虚空を 
とれり、西堂は虚空を覷兒せず。大仏 
まさに石鞏に為道すべし、いはゆるそ 
のかみ西堂の鼻孔をとる、捉虚空なる 
ベくば、みづから石鞏の鼻孔をとるベ 
し。指頭をもて指頭をとることを会取 
すべし。しかあれども、石鞏いささか 
捉虚空の威儀をしれり。たとひ捉虚空 
の 好手なりとも、虚空の内外を参学す 
べし、虚空の殺活を参学すべし、虚空 
の!一重をしるべし。仏仏祖祖の功夫 
辧道 V :発心修証•道取問取、すなは ち 
捉虚空なると保任すべし。 


るのには、未だ虚空の力を使う要はないからである。 

すべて、全宇宙は虚空そのもの、真理自らである。従って新しく虚空を把握 
したと かしないとか、と言うような事柄を容れる問隙はない。しかし、この 一 
段の問答の因縁は、虚空に関する公案として、昔から、雷の如く、あまねく天 
下に鳴りひびいている。 

石鞏禅師、西堂禅師より後、臨済、曹洞、雲門、 S 仰、法眼の五宗の師家と 
自称する参学者は数多くいて、真に虚空を問題として取り上げた人々も、多数 
あるが、虚空を自己のものとした人は少い。石鞏は、虚空を体験した人であっ 
た。西堂は虚空をも脱落した大悟の人であった。 

私(道元〕はここで、石鞏の為に一言いいたい。「貴公は、音、西堂の鼻をつ 
まんで引っ張ったが、虚空を把むならば、自分の鼻を把んで引っ張るべきであ 
る。指先で指先をつかまえる。即ち、虚空をもって虚空を把むことを悟るべき 
である」と。 

とは言うものの、石鞏は、いささか虚空をとらえる威儀を知る人である。然 
し、たとえ、虚空を捉えることのできる達人であるとしても、更に一歩進め 
て、虚空に内外のあることを参学すべきである。虚空に、活殺自在の道理のあ 
ることを参学すべきである。また虚空には、軽重、柔剛の道理のあることをも 
知るべきである。 
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先師天童古仏道、渾身似レロ掛一一虚 
包。 

あきらかにしりぬ、虚空の渾身は虚 
空にかかれり。 

洪州西山亮座主、因参 n 馬祖 T 祖問、 
「講二什麼経？」師日、「心経。」祖日、 
r 将 n 什麼一講。」師日、 r 将レ心講。」祖 
日、 r 心如生伎児 t 意如11和伎者 t 六識 
為 n 伴侶-*\争解ョ講 U 得 経 C ! 師 
日、「心既講不得、莫一一是虚空講得一 
麼。」祖日、「却是虚空講得。」師払袖 
而退。祖召云、「座主。」師廻首。祖 
日、「従生至老、只是這箇。」師因而有レ 
省。遂隠 n 西山 T 更無1一消息—0 


仏一人々々の修行、及び仏道の成就も、発心も、修証も、問うものも、答え 
るものも、直ちにそれが、虚空をとらえることそのものであることを保護し 、 j 
任持すべきである。 

先師、如浄禅師が、風鈴の偈を作られた中に「全身、口に似て虚空に掛かる」 
とある。これによって、明らかに知ることができることは、虚空の全身は、虚 
空に掛っていることである。自らも他も「あらゆるものごと」も、虚空ではな 
いものは何一つないのである。 

洪州西山の亮座主0 ' K 燈録第八卷所載)が、或る時、馬祖をたずねて教えを乞 
うた時、馬袓禅師は亮座主を見て「貴僧は、今、どのような経を講義している 
のか」 

亮座主が答えた、「般若心経の講義をしています」 

馬祖が言われた「何によって、心経を講義するのか」 

亮座主が答えた「心をもって、講義しています」 

馬祖が「心は、役者(俳優}で言うなら主役のようであり、意識は相手役 
なる下役であり、六識はお供のようである。どうしてこのような心意識をもっ 
て、心経を講義することができるのか」と、尋ねた。 

亮座主は、馬袓の問いに対して「心をもってしても、講義することができな 
ければ、虚空を講義することはできないのでしょうか」 
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しかあればすなはち、仏祖はともに 
講経者なり。講経はかならず虚空な 
り。虚空にあらざれば、一経をも講ず 
る ことを えざるなり。心経を講ずるに 
も、身経を講ずるにも、ともに虚空を 
もて講ずるなり。虚空をもて思 II を現 
成し、不思量を現成せり。有師智をな 
し、無師智をなす。生知をなし、学而 
知をなす、ともに虚空なり。作仏作 
祖、おなじく虚空なるべし。 


第二十一祖婆修盤頭尊者道、心同一一 
虚空界〖_乎 I 等虚空法？証=得虚空 I 
時、無レ是無二非法--0 


馬祖が言われた「虚空ならば、虚空を講義することができる」と。 

亮座は袖を払って退出した。その時、馬祖は「亮座主」と呼んだ亮座主がふ 
りかえった時に馬祖は「生れてから老いに至るまで、ただこれ、このことのみ 
である」と。 

亮座主は、この言葉によって、悟りを開き、ついに西山に陰れて、その後、 
消息を絶った。 

このよぅであるから、仏祖はすべて虚空経の講者である。講義する経は、必 
ず虚空経である。虚空身、虚空心をもって、講義しなければ、一つの経をも講 
義することはできないのである。心経を講義するのも、身経を講義するのも、 
共に虚空をもって講義するのである。虚空をもって意識を現成し、虚空をもっ 
て意識を超越せる境地を現成するのである。 

凡夫の有師智、即ち思慮、分別智も虚空であり、無師智、即ち無師浊悟智も 
虚空である。生れながらの知も虚空であり、学んで得る知も虚空である。だか 
ら仏と成り、祖師となる智慧もまた、虚空そのものである。虚空を知らない者 
は' 仏祖ではないからである。 

第二十一祖、婆修盤頭尊者(伝燈録第一卷所載)が言われた。 

心は、虚空界と同じである。心は虚空そのものである。だから、虚空界に存 
在する「あらゆるものごと」は、即ち、、- L ' そのものである。虚空を証契し、体 
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いま壁面人と人面壁と、相逢相見す 
る墙壁心•枯木心、これはこれ虚空界 
なり。応以此身得度者、即現此身、而 
為説法、これ示等虚空法なり。応以他 
身得度者、即現他身、而為説法、これ 
示等虚空法なり。被十二時使、および 
使得トニ時、これ証得虚空時なり。石 
頭大底大、石頭小底小、これ無是無非 
法なり。 

かくのごとくの虚空、しばらくこれ 
を正法眼蔵涅槃妙心と参究する のみな 


験する時、肯定すべきものも否定すべきものもない。何故なら、すべての「も 
のごと」が、ただ虚空であり、虚空の外に是非の「ものごと」が存在するはず 
はないのである。 

いま、壁に向って坐禅する人と、人が向っている壁とが、相見し相逢するこ 
とは、人と壁と二つのように見えるけれども、実は全く一つのものであって、 
この間に分厘の差はない。これが橋壁や瓦礫の心であり、枯木の心であり、虚 
空の心であり、虚空身である。即ち諸法実相心である。 

「まさに此の身をもって得度すべき者には、即ち此の身を現じて、この者の 
為に法を説く」(法華経•観世音菩薩普門品)というこの経文は「あらゆるものご 
と」が虚空と同じ、即ち虚空そのものであることを示された章句である。同じ 
普門品の「まさに、他身をもって得度すべき者には、他身を現じて、その者の 
為に法を説く」という章句も、また虚空と「あらゆるものごと」とが一つのも 
のであることを示されたのである。 

吾人が十二時に使われること、及び十二時を使うことも、ともに虚空、即ち 
「時」そのものであることを証り体験することである。大きい石は大きく、小 
さい石は小さい、即ち「あらゆるものごと」を、あるべきようにあらしめるこ 
とが虚空の働きであって「是(真理)」の法もなく、法でないものもないという 
ことである。 
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このよぅなものである虚空は、即ち正法眼蔵涅槃妙心そのものであること 
を、ただ一筋に参究するべきである。 

正法眼蔵第七十巻•虚空 

この 時、寛元三年乙巳三月六日、越前国、大仏寺に在って、衆に示す 
弘安二年己卯五月十七日、同国中浜新善光寺に在って之を書写する 
義雲 


正法眼蔵虚空第七十 
爾時寛元三年乙巳三月六日、在11越 
宇大仏寺一示衆。 

弘安二年己卯五月十七日、在11同国 
中浜新善光寺一書 U 写之？義雲 
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正法眼蔵第七十一 鉢 盂 


七仏向上より七仏に正伝し、七仏裏 
より七仏に正伝し、渾七仏より渾七仏 
に正伝し、七仏より二十八代正伝しき 
たれり。第二十八代の祖師、菩提達磨 
高祖、みづから神丹国にいりて、二祖 
大祖正宗普覚大師に正伝し、六代った 
はれて曹谿にいたる。東西都盧五十一 
伝、すなはち正法眼蔵涅槃妙心なり、 
袈裟•鉢盂なり。ともに先仏は先仏の 
正伝を保任せり。かくのごとくして仏 
仏祖祖正伝せり。 

しかあるに、仏祖を参学する、皮肉 
骨髄•拳頭眼睛、おのおの道取あり。 
いはゆる、あるいは鉢盂はこれ仏祖の 
身心なりと参学するあり、あるいは鉢 
盂はこれ仏祖の飯椀なりと参学するあ 


鉢盂は、はるかの過去から七仏に正伝し、七仏の 一人々々 が、七仏の 一人々 
々に 正伝し、七仏の一仏より、一仏に正伝し、七仏より二十八代正伝して来た 
のである。第二十八代の祖師•菩提達磨高祖が自ら中国に渡来されて、二袓で 
ある大袓•正宗普覚大師に正伝し、更に六代の曹谿の高祖•慧能禅師に正伝さ 
れたのである。 

このよぅに ィンドから中国に正伝する ことす ベて五十一代に及んでいる。 こ 
の正伝した袈裟と鉢盂が正法眼蔵涅槃妙心(仏道)そのものである。共に、先仏 
は先仏の正伝を保護して任持せられたのである。仏から仏へ、祖師から祖師に、 
袈裟と鉢盂 とを 正伝せられたのである。 

このよぅな 道理で あるから、 仏祖の鉢盂を参学すれば、各々その力量に応じ 
て、 仏祖の皮肉骨髄、或いは、拳頭、眼と体得するのである。或る人は、鉢盂 
はこれ 仏祖の身心で あると 参学する人もあり、或る人は、鉢盂はこれ仏祖の食 
器で あると 参学す る 人もあり、或いは、鉢盂は仏祖の生命で あると 参学する人 
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り、あるいは鉢盂はこれ仏祖の眼睛な 
りと参学するあり、あるいは鉢盂はこ 
れ仏祖の光明なりと参学するあり、あ 
るいは鉢盂はこれ仏祖の真実体なりと 
参学するあり、あるいは鉢盂はこれ仏 
祖の正法眼蔵涅槃妙心なりと参学する 
あり、あるいは鉢盂はこれ仏祖の転身 
処なりと参学するあり、あるいは仏祖 
は鉢盂の縁底なりと参学するあり。か 
くのごとくのと もがら の 参学の宗旨、 
おのおの道得の処分ありといへども、 
さらに向上の参学あり。 

先師天童古仏、大宋宝慶元年、住11 
天童一日、上堂云、記得、僧問1一百丈 T 
如何是奇特事。百丈云、独坐大雄 
峯。大衆不レ得二動著 T 且き レ f ' 殺 
者漢—0今日忽有レ人、問二浄上座 T 如 

ナルカレ ノト ダチカレニイ7ベシルトナン ノ 

何是奇特事。只向レ他道、有=甚奇 
待？畢竟如何、浄慈鉢盂、移|一過天 


もあり、或いは、鉢盂はこれ仏祖の真実人体であると参学する人もあり、或い 
は、鉢盂は、是れ仏祖の正法眼蔵涅槃妙心、即ち仏心であると参学する人もあ 
り、或いは、鉢盂は仏祖の自由自在な「はたらき」であると参学する人もあ 
り、或いは、仏祖が鉢盂である、即ち仏法の一大事因縁の現成であると参学す 
る人々もある。このような、参学の 人々 の道理は、各自の仏道にかなっている 
が、更にこの上の参学がある。‘ 


先師如浄禅師が、大宋国の宝慶元年(一一三 S 、 浄慈寺から天童山に移住された 
日に、法堂に上って大衆に示された。 

私の記憶では、或る僧が、百丈禅師に「この世で一番有り難いことは何でしょ 
うか」と問うた時、百丈が「それは私がこの百丈山にただ独り坐禅していること 
だ」と答えられた。大衆諸子、心静かに百丈禅師の独坐にあやかって不動の坐 
禅を修証して、そして独坐の百丈禅師をも坐り殺すべきである。今、たちまち 
或る人が、この私に「この世で特にすぐれたことは何ですか」と問うならば、 
私はこの者に対して言うであろう。「この世には特にすぐれたことは一つもな 
v ' i と。結局は、この世で最もすぐれたことがありとすれば、私が浄慈寺の鉢 
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しるべし、奇特事はまさに奇特人の 
ためにすべし、奇特事には奇特の調度 
を もちゐるべきなり。 これすなはち奇 
特の時節なり。しかあればすなはち、 
奇特事の現成せるところ、奇特鉢盂な 
り。これをもて、四天王をして護持せ 
しめ、諸龍王をして擁護せしむる、仏 
道の玄軌なり。 このゆ袅 に、仏祖に奉 
獻し、仏祖より附嘱せらる。 


仏祖の堂奥に参学せざるともがらい 
はく、仏袈裟は、絹な り、 布な り、化 
糸の おりなせるところなりと いふ。仏 
鉢盂は、石なり、瓦な り、 鉄な りと い 
ふ。かくの ごとくい ふは、未具参学眼 
のゆ糸なり。仏袈裟は仏袈裟なり、さ 
らに絹•布の見あるべからず、絹•布 
等の見は旧見なり。仏鉢盂は仏鉢盂な 
り、さらに石瓦といふべからず、鉄木 
といふべからず。 


孟を、天童山に移しかえて喫飯することである。 

知るべきである。この世で、特にすぐれたことは、特にすぐれた人の為に生 
きることである。特にすぐれた事は、特にすぐれた人でなくては知る ことは で 
きない。特にすぐれた事を行ずるには、特にすぐれた道具(教え)を用いる 
(行ずる)べきである。これが特にすぐれた事の現成する時である•だから、特 
にすぐれたことが現成するところは、特にすぐれた仏道の道具である鉢孟の現 
成するところである。 

この意味で奇特の鉢盂を、四天王に護持させ、諸龍王に擁護させるのは、仏 
道究極の特にすぐれた儀則である。だから、この鉢盂が'四天王.龍王の護持 
された鉢盂が仏祖に献ぜられ、仏祖から仏祖に単伝されて来たのである。 

然るに、仏祖の仏道の究極に参じない人々らの言うには「仏袈裟は、絹で作 
られてある、綿布で作られる、絹でも布でもない糸で作られている」 とか言っ 
ている。また「仏の鉢盂は石で作る、瓦で作る、鉄で作る」とか言っている。 
このように言う者らは、仏道参学の眼が具足していないからである。仏袈裟は 
ただ仏袈裟である。その上に絹とか布とかいう見解があってはならない。絹と 
か綿布とか言うのは捨てるべき邪説、執われた見解である。 

仏鉢盂は仏鉢盂である。この上に石で作るとか、瓦で作るとか言ってはなら 
ない。鉄で作るとか、木で作とるかを論ずるのは無用の論である • 
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おほょそ仏鉢盂は、これ造作にあら 
ず、生滅にあらず。去来せず、得失な 
し。新旧にわたらず、古今にかかはれ 
ず。仏祖の%盂は、たとひ雲水を採集 
して現成せしむとも、雲水の籮籠にあ 
らず。たとひ草木を採集して現成せし 
むとも、草木の籮籠にあらず。その宗 
旨は、水は衆法を合成して水なり、雲 
は衆法を合成して雲なり。雲を合成し 
て雲なり、水を合成して水なり。鉢盂 
は、但以衆法、合成鉢 S なり。但以鉢 
盂、合成衆法なり。但以渾心、合成鉢 
盂なり。但以虚空、合成鉢盂なり。但 
以鉢孟、合成鉢盂なり。鉢盂は鉢盂に 
星礙せられ、鉢盂に染汙せらる。 


いま雲水の伝持せる鉢盂、すなはち 
四天王奉獻の鉢孟なり。鉢盂もし四天 


おおよそ仏鉢盂は人間が人為的に造作するものではない、生滅を絶したもの 
である。去来を超越したもので、得失•有無の対立も無い。新旧に亙らない し、 
古今といぅ時間をも超越したものであるからである。 

仏祖の袈裟、鉢盂が、たとえ雲とか水とかの「もの」を採集して現成したも 
のであって も、 雲とか水とかいぅ「もの」 に 執われ、拘束されるものではない* 
たとえ草木を採集して作られるとしても、草木の性格に拘束されるものではな 
い。その道理は、水は「あらゆるもの」を合成して水と称する「もの」を作り 
出したものであり、雲も「あらゆるもの」を合成して雲と称する「もの」を作 
り出したものである。即ち雲は雲であって雲以外の何物でもない。水は水であ 
って水以外の何物でもない。石で地蔵を作ったとしても、それは地蔵であって 
石ではない。 

鉢盂は、ただ「あらゆるもの」を合成して、鉢盂となったのである。鉢盂を 
もって「あらゆるもの」を合成している。ただ仏の全心をもって鉢孟を合成し 
ているのである。仏の虚空身を以て鉢盂を合成しているのである。ただ鉢をも 
って鉢盂を合成しているのみである。鉢盂は仏鉢盂としてただ鉢盂である。鉢 
盂は鉢盂になりきってそれ以外の何物でもない。 

いま、雲水僧の伝受し護持している鉢盂は、四天王が仏に献上し奉った鉢盂 
である。鉢盂が、 もし 四天王に献上されなかったならば鉢盂は現前しないので 
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ある。 

いま、諸々方々に仏心(正法眼蔵)を伝持した正伝の鉢盂がある。この鉢盂は、 
古今を透脱した鉢盂である。従ってこの鉢盂は、鉄で作ったというような、執 
われた見解を超越、透脱した鉢盂である。また木で作るのはよろしくない とか 
いう詮議に執われない鉢盂である。また瓦礫、即ち「あらゆるもの」であって、 
「あらゆるもの」ではない鉢盂である。石だとか玉だとかの、意識の「はたら 
き」を超越した鉢盂である。それだから、ありふれた石とか、甎で作ったなど 
と言ってはならない。木で作ったものな どと 言ってはならない。 

このように正伝護持してきたのである。 

正法眼蔵鉢盂第七十一 正法眼蔵第七十一巻•鉢盂 

寛元三年三月十二日、在-一撃 この時、寛元三年三月士一日、越前国、大仏寺に於て、衆に示す 

寛元乙巳七月廿七日、在=弋ム寺侍 寛元乙巳七月二十七日、大仏寺侍者寮で書写す懐鲜 
司1書写。懐辞 


王奉献せざれば現前せず。いま諸方に 
伝仏正法眼1の仏祖の正伝せる鉢盂、 
これ 透脱古今底の鉢盂な り。しかあれ 
ば、いまこの鉢盂は、鉄漢の旧見を覷 
破せり、木橛の商量に拘牽せられず。 
i 礫の声色を超越せり、石玉の活計を 
皇礙せざる なり。 碌堉 といふことなか 

ぼくけ0 

れ、木橛といふことなかれ。かくのご 
とく承当しきたれり。 
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正法眼蔵第七十二 安 居 


先師天童古仏、結夏小参云、平地 
1二骨 it . T 虚！剜1一窟籠--0驀透こ両重関一 
拈一一却黒漆桶？ 

しかあれば、得遮巴鼻子了、未免喫 
飯伸脚睡、在這裏三十年なり。すでに 
かくのごとくなるゆ爰に、打併調度、 
いとま ゆるく せず。その調度に、九夏 
1あり。これ仏仏祖祖の頂顇面目な 
り、！^肉骨髄に親曾しきたれり。仏祖 
の眼睛頂顇を拈来して、九夏の日月と 
せり。安居一枚、すなはち仏仏祖祖と 
J 傾せるものなり。安居の頭尾、これ 
仏祖なり。このほかさらに寸土なし、 
大地なし。夏安居の一橛、これ新にあ 
らず旧にあらず、来にあらず去にあら 
ず。その量は、拳頭量なり。その様 


先師天童山如浄禅師が、九十日の夏安居(ィンドでは雨期の四月十六日から七月十 
五日まで、僧が一定所に禁足して修行する。結制ともいう)の日に、臨時の説法された¬ 
この 九十日間の夏安居は修行僧の骨を地上に積み上げ、 空中に洞窟を造って 
备行の道場とする。そして、この二重の関門を直ちに透脱するという ことは、 
闇に漆黒の樋を用いるように、差別観を超越した絶対境の安居である。 

このようであるから、この安居によって、11足の厳しい修行も安居の真意を 
体得す る時は、修行の苦痛を忘れて安静に修行が続けられてゆく。一切の我々 
の行動、即ち食事をすることも、脚を伸ばして睡ることも、生涯の生活の 一々 
も、すべて安居でないものは無い。あらゆる時の修行も、この九十日の安居に 
外ならない。 

安居は一生二生の限られたものではなく、無限の時につらなる仏道の修行で 
ある。安居とは、このようなものである。従って仏道生活に欠くことのできな 
い道具であるから、安居の修行は一瞬もゆるがせにすることのできぬものであ 


268 



は、巴鼻様なり。しかあれども、線 X ' 

のゆ袅にきたる、虚空塞破せり、あま 
れる十方あらず。^ , K 1 のゆ^にさる、 
rp 地を裂破す、のこれる寸土あらず。 

このゆ袅に、結夏の公案現成する、き 
たるに相似なり。解夏の籮籠打破す 
る、さるに相似なり。かくの ごとくな 
れども、親曾の面面、 ともに 結解を星 
礙するのみなり。万里無寸草なり、獻 
吾九十日飯銭来なり。 

している。 

また安居の時の量は大小、凡聖、有無の対立を離脱したもの、時の絶対量の境 
そのものである。そのあり方は全ての執われを起越したものである。 このよぅ 
な道理であるから、安居が始まる時は、仏祖も大衆も虚空も夏安居も一つのも 
のになって、その勢いで全世界に張り切り、また終る時は、その勢いが世界か 
らはみ出すのである。全世界が安居そのものになりきって しまぅ ので あるから 
世界は安居の公案現成であり、安居が真理の現成、即ち仏道の現成である。 

このようであるから、夏安居は始まる こと も終る こと も そのこと 自らが、仏 
道の現成である。夏安居の解制の時は、尽天地は皆去り、残るものなく、一切 
の煩悩を脱落するから、去るに似ているが、そうではない。去る こと そのこと 


る。仏道の道具として九十日間の夏の安居がある。安居は仏々 祖々 の頭(頂顇) 
であり、顔(面目)であり、眼睛(眼)であり、仏祖の骨髄そのものである。 こ 
の仏祖の眼睛、祖々の頭を自己の眼、頭として修行するのが、九十日の夏安居 
である。安居は仏祖と自己と安居と一つになる ことで ある。仏々祖々 とは 安居 
の換え言葉に過ぎない。安居の全体は仏祖であり、安居を全ぅするのは仏祖で 
ある。この外に仏祖はない。山河大地も皆仏祖そのものであるからである。夏 
安居の修行は、新しいものでも古いものでもなく、新旧の時を超越している。 
また夏安居が始まる(結夏〕時も、夏安罟を解く fit (解夏)も、そ©時節を解悦 


細 第七十二 安 居 



黄龍死心和尚云、山僧行脚三十 
余年、以二九十日一為11一 夏？増 U 一日一 

タ ナ9 ズル3トモ ヲ タ ナ U 

也不得、減11 一日1也不得。 

しかあれば、三十余年の行脚眼、わ 
づかに見徹するところ、九十日為一夏 
安居のみなり。たとひ増一日せんとす 
とも、九十日かへりきたりて競頭参す 
べし。たとひ減一日せんとすといふと 
も、九十日かへりきたりて競頭参する 
ものなり。さらに九十日の窟籠を跳脱 
すべからず。この跳脱は、九十日の窟 
籠を手脚として脖跳するのみなり。九 


が、 仏道の 現 成であるのである。安居は このように、 時と所の去来を越えてい 
るから、仏祖である ことを 体験した人々が安居の結制、解制を送迎するだけで 
ある。結制にも解制にも拘束されない解脱の境地が広がるのみである。世界中 
に、 煩悩と言う 草は 一本 も無い。もともと 煩悩 そのものが菩提であって、悟り 
もなければ迷いもない。我に「九十日の安居の飯銭を、返却せよ」であって、 
九十日の安居を修行したのでもなければ修行しないのでもない。即ち安居は、 
一切の得失、有無、迷悟を超越したものであり、安居即ち自己の生活そのもの 
であるからである。 

黄龍死心和尚の「私の仏道修行の三十余年は、結局は九十日の夏安居そのも 
のである。この九十日の、一日を増すこと も、 一日を減ず こと もできない、不 
増不減の真理である」とある言葉のように、三十有余年の修行によって得た眼 
力による徹見(悟り)は、ただ九十日の夏安居に尽きるのである。たとえ安居 
の期間を一日増そうとしても九十日が帰って来るのみである。この九十日は無 
限を含む九十日だから、増減しようとしても、無限を含む九十日が顔を出して 
復うてしまうから断然不可能である。 

更に九十日と限定せられた安居なら、九十一日目にはこの窟籠を脱出するこ 
とがで きる が、無限を予想する九十日の窟籠は脱出できない。脱出するには、 
九十日の窟籠を手足と して 脱出せねばならぬ。無限を脱出するには、無限を手 
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十日為一夏は、我箇裏の調度なりとい 
へども、仏祖のみづからはじめてなせ 
るにあらざるがゆ袅に、仏仏祖祖、嫡 
嫡正稟して今日にいたれり。 


しかあれば、夏安居にあふは諸仏諸 
祖にあふなり、夏安居にあふは見仏見 
祖なり、夏安居ひさしく作仏祖せるな 
り。この九十日為一夏、その時量たと 
ひ頂顇 ， M なりといへども、一劫十劫の 
みにあらず、百千無量劫のみにあらざ 
るなり。余時は百千無量等の劫波に使 
得せらる。九十日は百千無量等の劫波 
を使得するゆ袅に、無量劫波たとひ九 
十日にあぅて見仏すとも、九十日かな 
らず しも 劫波にかかはれず。 

しかあれば、参学すべし、九十日為 
一夏は眼睛黛なるのみなり。身心安居 
者、それまたかくのごとし。夏安居の 
活潑鮫地を使得し、夏安居の活鱭齩地 
を跳脱せる、来処あり、職由ありとい 


足とせねばならない。九十日の安居は、単に暦の上の日数の問題ではない。こ 
れは仏祖の道場、仏道の道具であるが、仏祖が 自ら 始めたものでなく、 仏々祖 
祖が嫡々正伝して現在に至ったのである。夏安居は、歴史的には釈尊に 始まる 
といい得るが、宗教的には真理の上では仏道として、真理として、無限の過去、 
過去七仏前、父母未生前から存在する真理なのである。諸仏は、この真理を各 
各体験し正稟し正伝して来られただけのことである。 

このように夏安居に逢うことは、諸仏諸祖に値うことであり、夏安居に逢う 
ことは、仏を見ることである。夏安居は、無限の長い年月の間、仏祖を作り出 
して来たと断言できるのである。なぜなら、この九十日の夏安居の時の量とは、 
仏祖の頭の量である。これを時に換算する時は、一劫(四億三千二百万年)、十 
劫、又は百千無量劫などと限定した時間の長短で測量すべきものでない。即ち 
一夏とは無限際の時を意味するからである。 

一切の時は、百千無量劫の劫波(長時)の中の時間である。しかし、この九十 
日は、百千無量の劫波のうちであるが、九十 日という 時間の量を超越している。 

このようであるから、夏安居は、仏祖の#心の境地を自己の体験とすること 
である。夏安居が解かれる時は、夏安居の自由自在の境地をも脱落する境地に 
出なければならぬ。夏安居はその初(結夏)と終り(解夏〕は必然的に不離の関 
係にある。夏安居はそのよって来る処や、根本精神は、央して単純なものでな 
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へども、他方他時よりきたりぅつれる 
にあらず、当処当時より起興するにあ 
らず。来処を把定すれば九十日たちま 
ちにきたる、職由を摸索すれは九十日 
たちまちにきたる。凡聖これを窟宅と 
せり、命根とせりといへども、はるか 
に凡聖の境界を超越せり。思量分別の 
およぶところにあらず、不思量分別の 
およぶところにあらず、思量不思量の 
不及のみにあらず。 


世尊在一一摩竭陀国 T 為レ衆説法、是時 
将レ欲一一白夏？乃謂11阿難一日、諸大弟子. 
人天四衆、我常説法、不レ生 n 敬仰？我 
今入-一因沙臼室中 T 坐夏九旬。忽有レ 
人来 gL 法之時、汝代為レ我説。一切法 
不生、一切法不滅。言訖掩室而坐。 
しか ありしよりこの かた、すでに二 


い、偶然のものではない。突如として発生してたものでもない。空間と時間を 
超越し、去来を跳脱した、自由無礙の脱落したところにあるのである。 

このように時間と空間を超越し、去来の相を跳脱した存在ではあるが「来 
い」と言えば、九十日の夏安居は忽ちに来るものである。安居の根本精神を体 
験すれば、九十日は直ちに来るものであり、結制の根本義が把握できれば、九 
十日は忽ち現成するのである。だから、凡夫も、仏祖も、この九旬安居を住家 
とし、生命としているのである。それは安居は迷いを転じて、悟りを体験する 
ことにあるからである 

しかし、更に、安居は凡聖の境界を超越している。だから安居は凡夫の認識 
や意識では究め尽くせる境地ではない。声聞や縁覚などの認識、意識を超えた 
境地の聖者でも、伺い見ることのできない存在である。 

釈尊が摩竭陀国にあって、衆生の為に説法せられた時、夏安居を結制しよう 
と思われた。そこで、阿難尊者に向って、「諸々の大弟子や人間界、天上界の 
衆生の為に、私は常に仏法を説いているにも拘らず、これらの衆生は、仏法を 
敬い仰ぐ心を生じない。だから、私はこれから帝釈(忉利天の天王)の石室の 
中で、九十日の安居の禅定に入る。阿難よ、私の石室の安居中に、もし人がお 
とずれて仏法を求める者があったら、お前は私に代って『一切のものごとは、 
生滅を超越した存在である』と、このように説きなさい」と命じられて石室に 
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千一百九十四年^^日乙本5*|なり。堂奥に 
いらざる児孫、おほく摩竭掩室を無言 
説の証拠とせり。いま邪党おもはく 
は、掩室坐夏の仏意は、それ言説をも 
ちゐるはことごとく実にあらず、善巧 
方便なり。至理は言語道断し、心行処 
滅なり。このゆ*に、無言無心は至理 
にかなふべし、有言有念は非理なり。 
このゆ糸に、掩室坐夏九旬のあひだ、 
人跡を断絶せるなりとのみいひいふな 
り。これらのともがらのいふところ、 
おほきに世尊の仏意に孤負せり。 

いはゆるもし言語道断、心行処滅を 
論ぜば、一切の治生産業みな言語道断 
し、心行処滅なり。言語道断とは一切 
の言語をいふ、心行処滅とは一切の心 
行をいふ。いはんやこの因縁、 もとよ 
り無言をたふとびんためにはあらず。 
通身ひとへに泥水し入^?して、説法度 
人いまだのがれず、転法拯物いまだの 
がれざるのみなり。 もし 児孫と称する 
ともがら、 坐 夏 九旬を無言説な りと い 
はば、還吾九旬坐夏来といふべし。 


お入りになり、石室の扉を堅く閉めて九十日間の安居に入られたのであった。 

このことがあってからすでに二千百九十四年(日本国の寛元三年乙巳の歳)の年 
月を経過した。 

仏道の堂奥を究めていない仏弟子どもは、釈尊がこの摩竭陀国の帝釈石室に 
安居せられたことを無言説法の証拠としている。 

また現今の仏道を明らめない人々の説では、 

釈尊が石室を閉して夏安居しておられる、その真意は"言葉による説法"で 
は真の教えを説き得ないからである。だから釈尊の説法は真実の仏道を説かれ 
たのではなく、巧みな方便を用いた。即ち仏道の真理は説くことのできないも 
のであり、知識を超越したものであると言っているのである。そういう道理で 
石室に入って自ら「無言の説法」の安居を示されたという。この石室の安居こ 
そ、仏道究極の道理である。言葉や概念の上での説法は、仏道の意義を明らか 
にする方便に過ぎない。だから石窟を閉めて、九十日の夏安居の間、一切、人 
との交渉を断たれたのであると言っているのである。 

これらの徒輩の言っている説は全く釈尊の仏道とは異なったものである。も 
し彼らのいうように、仏道が言語では表現することができないものであり、言 
葉や思想をもってしては理解することのできないものであるとするならば、一 
切の人間生活の全ては、言葉を以って成立しているのであるから、理解し合う 
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ことができないで あろう。 人々の日常生活の一々は勿論、一切の社会生活、政 
治、経済その他一切の文化生活の悉くは皆、言語、思想を以って個人、社会を 
問わず、その意識を現わし合うことによって人間生活が成り立っているのであ 
る。言葉では尽くせない日常の産業が宇宙の真理の言葉となるところに、尽く 
せない言葉が現われてくるのである。心の働きが滅した時、実相を捉えること 
がで きる のである。 

まして や石窟の夏安居の因縁の根本精神は、無言の行を貴ぶ為に、行ぜられ 
たのではなく、衆生の救済の為に、自ら泥水を全身にひっかぶり、迷い狂って 
いる 人々 の中に往来し、仏道を説き、迷いを転じて悟りの道に導こうとされる 
止むに止まれない仏の慈悲心に外ならぬ。その心の具体的に現われたものが石 
窟の夏安居の仏行である。 

もし、かりにも、仏の子孫であると自称する仏弟子等は、九十日の夏安居を 
無言説などと言ってはならない。そのようなことを言うならば、何の為に九十 
日の夏安居を行うのか、夏安居の真意義は解らなくなってしまう。そのような 
徒輩には九十日の夏安居を還せと言ってやりなさい。 

釈尊が、阿難尊者に命じて言われた、「お前は、私に代り、人々に仏道をよく 
説きなさい。一切のものごとは、生滅を超越した存在であると言うことを教え 
なさい」と代って説かれた仏の命令を徒らに見逃してはならない。 



しむ。この仏儀、いたづらにすごすべ 
からず。 おほよ そ掩室坐夏、いかでか 
無言無説なりとせん。しばらくもし阿 
難として、 当時すなはち世尊に白すベ 
し、一切法不生、一切法不滅、作麽生 
説、縦説恁麼、要作什麽。かくの ごと 
く白して、 tt 尊の道を聴取すべし。 

おほよそ而今の一段の仏儀、これ説 
法転法の第 I 義諦、第一無諦なり、さ 
らに無言説の証拠とすべからず。もし 
これを無言説とせば、可憐三尺龍泉 
剣、徒掛陶家壁上梭ならん。 

しかあればすなはち、九旬坐夏は古 
転法輪なり、古仏祖なり。而今の因縁 
のなかに、時将欲白夏とあり。しるべ 
し、のがれずおこなはるる九旬坐夏安 
居なり。これをのがるるは外道なり。 

おほよそ世尊在世には、あるいは切 
利天にして九旬安居し、あるいは耆亂 
窟山静室中にして五百比丘ともに安居 
す。五天竺国のあひだ、ところを論ぜ 
ず、ときいたれば白夏安居し、九夏安 
居おこなはれき。いま現在せる仏祖、 


恐らく、石窟の安居がどうして無言の行であり、不説法の説法であろうか。 
その時、阿難尊者としては釈尊に問うべきではないか。 

「一切の『ものごと』は生を超越した存在であり、一切のものごとは、滅を 
超越した存在であるということを、どのように衆生に説いたらよろしいのでし 
ょうか。たとえ、一切のものごとの不生、不滅の真理を説くことができるとす 
るならば、その説法の根本はどこでしょうか」 

と問い、釈尊のお教えを拝聴すべきである。 

およそ、石窟安居の仏行は、真実の説法、真理の体験としての説法である。 
真理自らの現成、仏道自らの体験である。言説や思想を超越した境地である。 
だからこの消息をもって無言説の証拠としてはならない。もしもこれを無言説 
と言うならば真に憐れむべきである。それは丁度、天下の名剣、龍泉の剣(宝 
剣の名)を: ft ち K 壁に掛け、世にも稀な陶家の梭(はた織具)を壁に掛けっぱな 
しで埃を積らせて、あたら天下の名剣や名具をば無用の長物化しているような 
ものである。 

このようなわけであるから、九十日の夏安居は古仏の説法であり、古仏自体 
なのである。この安居の因縁の中で釈尊は「時まさに白夏を欲す」と言われ 
た。この事は釈尊自らが夏安居を仏道の正命とせられたのを知る。釈尊自らそ 
の全生命を投げ出しての精進である。このように貴い修行が、九十日の夏安罟 
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もとも一大事としておこなはるるとこ 
ろな り。 これ 修証の無上道なり。梵網 
経中に、冬安居あれども、その法つた 
はれず、九夏安居の法のみつたはれ 
り。正伝まのあたり五十一世なり。 


清規云、行脚人欲 T 就=処所1結夏5 
須ァ於 II 半月前一掛搭 io 所貴茶湯人 
事、不一 I 倉卒？ 

いはゆる半月前とは、三月下旬をい 
ふ。しかあれば、三月の内にきたり掛 
搭すべきなり。すでに四月一日より 
は、比丘僧、ありきせず、諸方の接 
待、および諸寺の旦過、みな門を鎖せ 
り。しかあれば、四月一日よりは、雲 
衲みな寺院に安居せり、庵裏に掛搭せ 


である。このよぅな貴い修行の夏安居をしないものは仏弟子ではない•正に邪 
道の類である。よろしく仏弟子たる者は粉骨砕身して精進すべきである。すべ 
て世尊の在世中には、或る時は、忉利天で九十日の夏安居を修行され、或る時 
は、霊鷲山© A 静室の中で五百人の僧と共に安居せられた。ィンドの五ケ国の中 
で、所を論ぜられず、時至れば白夏安居九十日の夏安居が行われたのである。 

いま、現在の仏祖方も一大事として、夏安居を行われるのである。この夏安 
居は仏法を修証する最上の仏道である。 

梵網経に、冬安居の法があると記されているが、その法は伝っていないで、 
九十日の夏安居の法だけが正伝せられて、五十一代の.今日に到っているのであ 
る。 

禅苑清規第二巻の記事に、 

行脚の人(修行の僧)で、禅寺に赴いてその修行の道場に安居を志す者は、寺 
の門を入り、旦過寮に願い出で、旦過寮に一定時(十日位)の間止宿を許され、 
昼夜、面壁坐禅する。この坐禅中の修行の点検の結果、認められたもののみ 
が、掛搭(安居)が許される。このことは、安居の初日の半月前に許されるの 
である。もし掛搭が許されたなら、全ての動作の上に於て、仮にも軽率な振舞 
いは少しも許されない。 

ここで半ケ月前とは、三月下旬のことである。このよぅであるから、三月中 
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り。あるいは白衣舎に安居せる、先例 
なり。これ仏祖の儀なり、慕古し修行 
すべし。拳頭鼻孔、みな面面に寺院を 
しめて、安居のところに掛搭せり。 

しかあるを、魔党いはく、大乗の見 
解それ要枢なるべし。夏安居は声聞の 
行儀なり、あながちに修習すべから 
ず。かくのごとくいふともがらは、か 
つて仏法を見聞せざるなり。阿耨多羅 
三藐三菩提、これ九旬安居坐夏なり。 
たとひ大乗小乗の至極ありとも、九旬 
安居の枝葉華果なり。 


四月三日の粥罷 より、 はじめて こと 
をおこなふといへども、堂司あらかじ 
め四月一日より戒臘の榜を理备す。す 
でに四月三日の粥罷に、戒臘牌を衆寮 
前にかく。いはゆる前門の下間の窓 ^ , f 
にかく。寮窓みな檑子なり。粥罷にこ 
れをかけ、放参鐘ののち、これをを さ 


に来て、掛搭すべきである。すでに四月一日以降は、僧は外出しない。諸方の 
接待寮や諸寺の旦過寮等は全て門を閉めてしまうのである。このようであるか 
ら、四月一日からは修行僧は皆寺院に安居し庵裏(大寺院に直属する堂庵)に掛 
搭している。或いは白衣舎(俗家)に安居する先例もある。これが仏祖の儀式 
である。古仏を模範として修行すべきである。修行者は皆一人々々、寺院の中 
の席に座を占めて安居の行われるところに止住するのである。このようである 
にも拘らず、邪見のともがらが言うには、大乗の思想が仏道の要旨である。夏 
安居等と言うのは、小乗の声聞の行儀であるから強いて修習すべきではない。 

このように言う徒輩は、未だ仏法を知らない徒輩である。無上のさとりの道 
は、九旬夏安居である。だから、たとえ大乗仏教の要旨及び小乗仏教の要旨と 
言うものがあったとしても、皆それは、九旬安居の技葉であり、華であり、果 
実であるのである。 

さて、四月三日の粥罷(朝食の終了) より 始めて安居に入るのであるが、堂司 
(維那)はあらかじめ、四月一日より戒臘(出家してからの年齢〕の名扎を準備し 
ておき、四月三日の粥罷に衆寮(禅林の衆僧が看経聞法する寮)前に掛けておく。 
前門の下間(右)の窓の外に掛けるのである。寮の窓は皆格子になっている。 
粥罷に、これを掛け放参鐘(晚参を取り止めることを報ずる鐘)の後に、この戒臘 
牌を しまう のである。三日から五日まで この 名扎を掛けておくのであるが、お 
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む。三日より五日にいたるまでこれを 
かく。をさむる時節、かくる時節、お 
なじ。 

かの榜、かく式あり。知事•頭首に 
よらず、戒臘のままにかくなり。諸方 
にして頭首•知事をへたらんは、おの 
おの t - fe 座•監寺とかくなり。数職をつ 
とめたらんなかには、そのぅちにつと 
めておほきならん職をかくべし。かつ 
て住持をへたらんは、某甲西堂とか 
く。小院の住持をつとめたりといへど 
も、雲水にしられざるは、しばしばこ 
れをかくして称せず。もし師の会裏に 
しては、西堂なるもの、西堂の儀な 
し。某甲上座とかく例もあり、おほく 
は女！：侍者ずに歇息する勝躅なり。 
さらに衣鉢侍者に充し、あるいは焼香 
侍者に充する、旧例なり。いはんやそ 
の余の職、いづれも師命にしたがふな 
り。他人の弟子のきたれるが、小院の 
住持をつとめたりといへども、おほき 
なる寺院にては、なほ首座•書記•都 
旁•監寺等に請するは、依例なり、芳 


さめる時もかける時と同様である。 

この 名扎を書くには書式がある、それは、役寮の順序によらず戒臘の順序に 
書くのである。諸山で役寮の経歴を経て来たものは、各々首座•監寺.知事何 
何と 書く。 種々 の職を勤めて来た者は、その中で一番長い間つとめて来た職を 
書くべきである。前に一寺の住寺職を経て来た者は、何某西堂と書く。小院の 
住持職を勤めて来た者でも雲水にそれを知られていない者は、時々これを隠し 
て名乗らない。 もし 戒師の会の時には、西堂である者も西堂とは書かない。何 
某上座と 書く 例もある。この 人たちの多くは衣鉢侍者(住持の侍者で、所持品. 
銭財を掌る僧)寮に住居するすぐれた人である。 

この人達の或る者は、衣鉢侍者に充当し、或る者は焼香侍#に充当するのが 
旧くからの例である。ましてや、その他の職は、いずれの職も、師の命令に従 
って定めるのである。他人の弟子が来てこの安居に参じた者は、小院の住持職 
を勤めたと言ぅ経歴があったとしても、大きな寺院では首座、書記、都寺、監 
デ等の職に充てるのが例である。それが善い慣習である。小院の住職を勤めた 
ことを 名乗る ことをば 僧の集団では問題にしていない。勝れた人は住持職を勤 
めて来た こと すら隠して名乗らないものである。膀の書式は次の如くで ある。 

某国某州某山寺、今夏結夏、海衆戒臘次の如し。 

陳如尊者(橋陳如尊者のこと。始めて釈尊の教化を受けた- 〇 
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躍なり。小院の小職をつとめたるを称 
するをば、叢林 わら ふなり。 ょき 人 
は、住持をへたる、なほ小院をばかく 
して称せざるなり。榜式かくのごと 

し、 

某国某州某山某寺、今夏結夏海衆戒 

臘 i レ10 

陳如尊者 
堂頭和尚 
建保元戒 

某甲上座 某甲蔵主 
某甲上座 某甲上座 
建保二戒 

某甲西堂 某甲維那 
某甲首座 某甲知客 
某甲上座 某甲浴主 
建暦元戒 

某甲直歳 某甲侍者 
某甲首座 某甲首座 
某甲化主 某甲上座 
某甲典座 某甲堂主 
建暦三戒 

某甲書記 某甲上座 


堂頭和尚(堂頭は住持) 

建保元戒(年号—夏〕 

何某上座、何某蔵主(蔵主は知蔵と同じ、蔵経を監理する役名) 

何某上座、何某上座(上座は長老) 

建保二戒(年号—冬) 

何某西堂、何某維那(維那は六知事の一、大衆の雑事、統一指導の役寮) 

何某首座、何某知客(外来人の接待係) 

何某上座、某甲浴司(浴室を司る役) 

建暦元戒(前年号—夏) 

某甲直歳、某甲侍者(直歳は庶務の役) 

某甲首座、某甲首座 

某甲化主、某甲上座(化主は相信徒の勤化布施等を扱ぅ役) 

某甲典座、某甲堂主(典座は六知事の一、食事の総理。堂主は僧堂を司る役) 
建暦三戒(年号—二年目の夏) 

何某書記、何某上座(書記は古代は会中の書状、中世は住持の一切の文書、現 
今は首座の文書を司る) 

何某西堂、何某首座(西堂は他山の前住持、又は他山の長老、安居の教化を助 
ける師、西堂は賓位なる故の名称) 
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某甲西堂 某甲首座 
某甲上座 某甲上座 

右謹具呈、若有11誤錯 f 各請指 

センコトヲンデス 

揮。謹状。 

某年四月三日堂司比丘某甲謹状 

かくのごとくかく。しろきかみにか 
く。真書にかく、草書•隸書等をもち 
ゐず。かくるには、布線の、ふとさ両 
米粒許なるを、その紙榜頭につけてか 
くるなり。たとへば、簾額のすぐなら 
んがごとし。四月五日の放参罷にをさ 
めをはりぬ。 

四月八日は仏生会なり。 

四月十三日の斎罷に、衆寮の僧衆、 
すなはち本寮につきて煎点諷経す。寮 
主ことをおこなふ。点湯焼香、みな寮 
主これをつとむ。寮主は衆寮の堂奥 
に、その位を安排せり。寮首座は、寮 
の聖僧の左辺に安排せり。しかあれど 
も、寮主いでて焼香行事するなり。首 
座•知事等、この諷経におもむかず、 
ただ本寮の僧衆のみおこなふなり。維 


何某上座、何某上座 

右謹んで申上げる。もしこの掲示に誤りあったら各々指摘を請う。謹んで書 
き記す。 

某年四月三日、堂司比丘、何某、謹んで書す。 

このように白い紙に書くこと。楷書で書き、草書や隸書等では書かぬこと。 
掛けるのには、麻糸の太さ米粒二つばかりのもので、紙の名扎の頭につけて掛 
けること。例えばすだれの真直ぐであるように掛けること。四月五日の放参鐘 
(夜の坐禅を休む報知の鐘)が鳴り終ったら外すこと。 

四月八日は釈尊の降誕会である。 

四月十三日の昼食の後、衆寮の僧衆は本寮に於てお茶を煎点諷経(大衆に点 
茶、点湯して供養する儀式の読経)する。この時、点湯8に砂糖を入れる)のこと 
や焼香などのことは全て寮主(寮首座の補佐役)の任務である。寮主の室は衆寮 
の奥の室が充てられてある。寮首座(寮元•衆寮の事を司る役)の室は、寮の文 
殊菩薩像の左側に充てられている。しかし、寮主が出て行って焼香するのであ 
る。首座•六知事(都寺、 ft #?、 副^、維那、典座、直歳)は読経に参列しない。 
ただ本寮の僧衆だけが行うのである。 

維那はあらかじめ一枚の戒臘牌を用意しておいて、十五日の粥罷(朝粥の後) 
に、僧堂の東壁に掛ける。前架の上の方に掛ける。正面の次の南の間である。 
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那あらかじめ一枚の戒臘牌を修理し 
て、十五日の粥罷に、僧堂前の東壁に 
かく。前架のうへにあたりてかく。正 
面のつぎのみなみの間なり。 

清規云、堂司預設1一戒臘牌 T 香華供 

i, レシ 在， I 僧堂 
-« 前-設レ之 

四月十四日の斎後に、念誦牌を僧堂 
前にかく。諸堂おなじく念誦牌をか 
く。至晚に、知事あらかじめ土地堂に 
香華をまうく、額のまへにまう くるな 
り。集衆念誦す。念誦の法は、大衆集 
定ののち、住持人まづ焼香す。つぎに 
知事•頭首、焼香す。浴仏のときの焼 
香の法のごとし。つぎに維那、くらゐ 
より正面にいでて、まづ住持人を問訊 
して、つぎに土地堂にむかうて問訊し 
て、おもてをきたにして、土地堂にむ 
かうて念誦す。詞云、 

セチイクヰムフウセ. t. ヤ エムチイXハウ タウハワウ 

竊以«風扇野、炎帝司方。当法王 

キムシユクシシム シシキスウサムシジチ キユウへウタイ 

禁足之辰、是釈子護生之日。躬裒大 

*> ユウセウキ9ムスウ i ユウヂパムチクウ5ム ウイキヤウ 

衆、粛詣霊祠、誦持万徳洪名、廻向 

カムタウシムサイ スキカウ テスキア*<ク4ユ イヤ A 

合堂真宰。所祈加護、得遂安居。仰 
憑尊衆念。 


禅苑清規に「堂司(維那〕はあらかじめ戒臘牌を設けて香華供養す」 とある • 
四月十四日の昼食の後に念誦牌(十仏名を念じて誦する告知板)を僧堂の前に掛け 
る。日暮に知事はあらかじめ土地堂(寺院の境内を 護る 神を まつる 堂)に香華を 額 
の前に供える。大衆が堂前に集って念誦する。念誦の法は、大衆の集り 終った 
後に、住職が第|に焼香する。次に知事.頭首(両班の東序を六知事といぅに 対 
し、西序を頭首といぅ。首座.書記.知蔵•知殿など)が焼香す る。 1«1&会の時の 暁 
香法と同様である。次に維那がその席から正面に出て、 まず 住持人に 合掌し、 
次に土地堂に向って合掌し、面を北にして土地堂に向って念誦す る。 その言葉 
ま、 


竊におもんみれば薰風野に扇ぎ炎帝(太陽)方を司る。法王禁足の SI にあた 
る。是れ釈子誕生之日なり。躬ら大衆をあつめて霊祠を粛詣し、万徳の洪名を 
誦持して合堂の真宰に回向す。祈る所は加護して安居を遂ぐる ことを 得て 仰い 


28 】 第七十二 安 居 



t ムジムハ r シムビルシヤノ_フけ 

青浄法身毘盧遮那仏 
ran 献射ぎ遮那仏 

セムパイクク<7シムシ千ヤム -1 7ツ 

千百億化身釈迦牟尼仏 

タウ弓ゲイ-サム5ルソ -A フツ 

当来下生弥勒尊仏 

， ハウサムシイシイシフツ 

十方三世一切諸仏 

ダイシムプムジュス P プ • ^ 

大聖文殊師利菩薩 


金打 
同 
同 
同 
同 
同 
同 
同 
同 
同 

ウウイキヤウ 


大聖普賢菩薩 

ダイヒクワムシイイ A プサツ 

大悲観世音菩薩 
諸^菩薩摩訶薩 
摩訶般若波羅蜜 
上来„ i 、 

i 、 ±?IIri 。 衍噶 mSI 、 猫 

，ヰィウ9シクキムハムラ*ムリユ W ヤ copp ス， 

揮有利之動 , '0 梵楽興隆永錫無私之 

キム サィヒムスムシユウニヤムウハウサ BtvJJ 、 

慶。再憑尊齡念。十方三世一切諸仏 

1 gsi^i:ks 、 i!„^s 。 

ときにぎ響すればヽ大衆す^^ち雲 
堂の 点湯の座に赴す。点湯は庫司の所 
辧な り。大衆赴堂し、次第巡堂し、^ 
&につきて正面而坐す。知事一人、行 
M * D す。いは ゆる 焼香等をつとむるな 
り。 

清 M , 云、本合-一監院行 P 事、有レ故維 

那^ノム。 


で尊衆をたのんで念ず。 

しんじんばしんぴるしやのうふう 

清浄法身昆盧舎那仏 

えんもん»2うしんるしやのうふう 

円満報.盧舎那仏 

せんばいかしんしやかむにふう 

千百億化身釈迦牟尼仏 

とう.〇いあさんみるそんふう 

当来下生弥勒尊仏 

じほうさんしいいししふう 

十方三世一切諸仏 

だいしんぶんじゆすりぶさあ 

大聖文殊師利菩薩 

だV'しんふえんぶさあ 

大聖普賢菩薩 

«i ひかんしいんぶ St 

大悲観世音菩薩 

しそんぶ さも かさあ 

諸尊菩薩摩訶薩 

もこ 2じやあほろみ 

摩訶般若波羅蜜 


引磬打 

同 

同 

同 

同 

同 

同 

同 

同 

同 


上来念誦する功徳は、正法を壽し、並び用いて土地龍神に回向す。伏して 
願わくは、神光協讚して 、 wtflj 5 の艱を P し、 P 觳いて永く無私の慶を錫 
らんことを。再び SS んで念ず 。 fsIlY 妒 i ¥& llt ■。)* 1 
, 1 : 仏 ^ ,, «:蜜。 

その時、大鼓の零大衆は僧堂の点湯の座に着す。この場合の点湯は庫司の 
任務である。大衆が堂に行き、順序に従つて僧堂を巡つて自らの席に着いて正 
面に向つて坐る。知事の一人が法要を取り行ぅ。法要とは焼香等のことを行ぅ 
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すべからく念誦已前に写膀して、首 
座に呈す。知事、搭袈裟、帯坐具し 
て、首座に相見するとき、触礼三拝、 
あるいは両展三拝しをはりて、膀を首 
座に呈す。首座答拝す、知事の拝とお 
なじ かるべし。膀は箱に複锹子を しき 
て、行者にもたせてゆく。首座、知事 
を おくりむ かふ。 


膀式 

庫司今晩就11 
雲堂1煎点、特為一一 
首座 

大衆 T 聊表一1結制之儀？伏冀 
衆慈同_—3 

光. 

寛元三年四月十四日庫司比丘某 
甲等謹 

知事の第一の名字をかくなり。膀を 


のである。 

禅苑清規に「本来は、監院が法事を行ぅのであるが、都合が悪い場合には、 
維那が監院に代って行ずる」とある。この法要は、念誦以前に、名 fL を写して 
首座に差し出すのである。この時知事は、袈裟を掛け坐具を持って首座に相見 
する時、触礼三拝(坐具を四つ折りのまま下において頭にふれて三拝する)又は両展 
三拝(座具を展げた時先方から約免の意ある時、座具をたたんで触礼三拝する)して、 

名を首座に差し出す。首座は答拝するが、知事の拝と同じでなければならな 

、〇 

V 

膀(告知文)は箱に袱子を敷いて行者(給仕の僧)が奉持して従ぅ。首座は知事 
を送り迎えするのである。 

膀の書式は 

庫司晚、雲堂に就いて、煎点す、特に 

首座.大衆の為に聊か結制之儀を表す。伏して冀くは 

衆慈同じく光降を垂れんことを、 

寛元三年四月十四日、庫司比丘某等謹んで白す。 

知事の第一の名字を書くのである。膀を首座に提出してから更に行者に僧堂 
の前に貼らせる。その位置は堂前の下間に貼ることになっている。前門の南方 
の外側に、膀の扎を貼る板がある。この板は塗り板である。文書を入れる封筒 
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首座に呈してのち、行者をして雲堂前 
に lil せしむ、堂前の下間に貼するな 
り。前門の記の外面に、膀を貼する 
板 あり。 このいた、ぬれり。殻漏子あ 
り。殼漏子は、膀の初にならベて、竹 
釘にてうちつけたり。しかあれば、殼 
漏子もかたはらに押貼せり。この膀は 
如法につくれり。五分許の字にかく、 

おほきにかかず。殼漏子の表書は、か 
くのごとく かく、 

状請首座大衆庫司比丘某甲 
等謹封 

煎点をはりぬれば、膀ををさむ。 

十五日の粥前に、知事•頭首•小師 
•槪歡、まづ方丈内にまうでて人事 
す。住持人もし隔宿より免人事せ 
ば、さらに方丈にまうづべからず。免 
人事といふは、十四日より、住持人、 
あるいは11ヂあるいは&語をかける膀 
を、方丈門の東頰に貼せり。あるいは 
雲堂前にも貼す。 

十五日の齡 f 諧、住持人法座よりお 
りて、谐のまへにたつ。拝席の北頭を 


様の^ ip が(可 漏 子とも書く。封筒のこと。本来は身体をいぅ)そのそばに置いて 
ある'•殼漏子は名扎の初めに並べて、竹釘で打ちつけてある。だから殼漏子も、 
その 例！ 押しならベて貼りつける。この扎は 、法の 如くに作つて ある。 五分角 
許りの字で 書いて—。大きくは書かない。殼漏子の表書は、次の通りで—。 
1!*,首座大衆庫司比丘何某等謹封 
お茶の行事が終った時、掛け扎はとりはずすべきである。 


十五日の粥前に知事、小師ハ十夏以前の僧^发眷ハ法系の親族^*等が、ま 
ず方丈に参 じて儀礼をする時、住持人が、もし隔った室から儀礼はよろしいと 
いう合図があった時は、方丈に参ってはならない。儀礼を免ずるというのは、 
住寺人が、或いは卽、或いは法語を書いて、忙しい時は十四日から告知文を、 
方丈の入口の東方に貼り出し、また僧堂前にも貼る。住持は十五日の上堂が終 
ってから 法 座を離れ、階段を降り、その前に 立つ。 酎 鼠(導師の座位に敷く物)の 
北の角を踏んで南に面して 立つ。 知事は拝席の近くに進んで両展三拝す る。 一 
度座具を広げる時に次のように唱える* 
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ふみて、面南してたつ。知事近前して 
両展三礼す。一展云、 

スシィアム々4ユキムシュク クエキフウキム t ム 斗シヤム 

此際安居禁足、獲奉巾瓶、唯仗 

ヲシヤウハ 9キスシ ゲエムフナムス シチ 

和尚法力資持、願無難事。又一展、 

1二！4。叙寒喧云 者、 展坐具--- 
杂二実 Irtl 角- s - 三_淨了、 ilx - 幽具、避云、 

即辰孟 S 漸熱、法王結制之辰、伏惟、堂頭和尚、 
法候勁止万福、下情不勝感激之至。かくの C とく 
して、その次に触礼三拝、こと 
ばなし、住持人みな答拝す。 

ズ スシヤトアムテドウアムクヰコ エ本キ 

住持人念、此者多幸得同安居。亦冀 
某雖触人等、纪力相資、無諸 *1 事。 

首座•大衆、同一 I 此式一也。 

このとき、首座•大衆•知事等、み 
な面北して礼拝するなり。住持人ひと 
り面南にして、法座の堦前に立せり。 
住持人の坐具は、拝席のぅへに展ずる 
なり。 

つぎに首座.大衆、於 — 住持人前 T 
両展三拝。このとき、小師•侍者.法 
眷.沙弥、 & U 一辺一立。未レ得 T 与-夭 
衆一雷同人事 J ; oIt . いは ゆる 一辺に あり 
てたつとは、法堂の東壁のかたはらに 
ありてたつなり。もし東壁辺に施主の 
垂箱のことあらば、法鼓のほとりにた 


r 此際安居禁足して、巾瓶に獲奉(随身して仕える)することを得。惟れ和尚 
の法力の貧持(助力)に仗る。願わくは難事なからんことを」 

と唱え、更に座具をひろげて、寒暑の挨拶を述べて触礼三拝する。挨搂をする 
者は座具を展べ、三拝がすめば座具を収めて、前に進んで r 即展孟夏漸熱、法 
王結制のとき、伏しておもんみれば、堂頭和尚さま、法候動止万福にして下情 
感激の至りにたえず」と申上げて、触礼三拝する。他は言葉をいわない。この 
時、住持人は答拝する。 

住持人は念ずる、「ここに多幸にして安居することを得たり、また冀わくは 
某人(首座か都司)等、法力相い資けて諸の難事なからんことを」と。 

首座、大衆はこの式に同ずるのである。この時、首座•大衆.知事等すベて 
面を北にして礼拝する。住持人だけは南面して法座の階段の前に立つ。住持人 
の座具は、侍者が拝席の上にひろげるのである。 

次に、首座及び大衆は住持人の前に両展三拝する。この時小師(受戒前の侍 
者)、法眷、沙弥(得度した童)などが定められた一方の場所におって、大衆と 
共に礼拝することはできない。この一方の場所におるといぅことは、法堂の東 
壁の側に立っていることである。もし東壁のあたりに、施主のすだれがあった 
ならば、法鼓(太鼓)のあるあたりに立っているべきである。大衆が礼拝を終 
ったならば、知事はまず庫院に帰って、第一位の場所に立つ。次に首座は大衆 
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つべし。また西壁辺にも立すべきな 
り0 

大衆礼拝をはりて、知事まづ庫堂に 
かへりて主位に立す。つぎに首座すな 
はち大衆を領して庫司にいたりて人事 
す。いはゆる、知事と触礼三拝するな 
り。このとき小師•侍者•法眷等は、 
法堂上にて住持人を礼拝す。法眷は両 
展三拝すべし。住持人の答拝あり。小 
師•侍者、おのおの九拝す。答拝な 
し。沙弥九拝、あるいは十二拝なり。 
住持人合掌してうくるのみなり。つぎ 
に首座、僧堂前にいたりて、上間の知 
事牀のみなみのはしにあたりて、雲堂 
の正面にあたりて、面南にて大衆にむ 
かうてたつ。大衆面北して、首座にむ 
かうて触礼三拝す。首座、大衆をひき 
て入堂し、戒臘によりて巡堂立定す。 
知事入堂し、聖僧前にて大展礼三拝し 
ておく。つぎに首座前にて触礼三拝 
す。大衆答拝す。知事巡堂一市して、 
いでてくらゐによりて叉手してたつ。 
住持人入堂、聖僧前にして焼香、大展 


を連れて、庫司(都司•監司•副司)に至って知事と共に触礼三拝する。 

この時、小師•侍者•法眷等は、法堂で住持を礼拝する。法眷は両展三拝す 
るべきである。住持は答拝する。小師侍者はそれぞれ九拝するが答拝はない。 
沙弥は九拝或いは十二拝する。住持は合掌してこの拝を受けるだけである。次 
に、首座は僧堂の前に行き、上間の知事の坐禅の牀の南の端に当り、雲堂の正 
面で、面を南面して大衆に向って立つ。大衆は北面して首座に向って触礼三拝 
する。次に、首座は大衆を引き連れて入堂し、戒臘に応じて堂を巡って各々の 
単(坐禅の牀)の前に立つ。知事が入堂して聖憎(文殊像)の前で大展礼三拝す 
る。ついで首座の前で触礼三拝する。この時大衆は一様に答拝(立ったまま)を 
する。知事は堂内を一巡し終って、自分の単の前に叉手(胸問に手を組む)して 
立つ。その時、住持が入堂して聖僧前で焼香し、大展三拝して立つ。この時、 
小師は聖僧の後に行って立つ。法眷は大衆に従ぅ。次に住持人は首座に触礼三 
拝する。禅苑清規に、 

住持人は、ただ自己の定められた席に立って、面を西にして触礼する。首座 
大衆の答拝は前に同じである。住持人は堂を一巡して出る。首座は前門の南方 
ょり出て住持人を送る。住持人が出堂の後、首座以下はお互いに向って三拝し 
て「此際幸いに安居を同じくす、恐らくは三業(身•口•意)不善、且つ望むら 
くは慈悲を垂れたまわんことを」と唱える。この拝は展坐具拝で三拝である。 
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三拝起。このときは、小師於—聖僧 
後1避立。法眷随11大衆？つぎに住持 
人、於1音^触礼三拝。いはく、住持 
人ただくらゐによりてたち、面西にて 
触礼す。首座•大衆、答拝さきのごと 


とある。この時、首座、書記、蔵主(経蔵の監司)等は、各々その寮に帰るので 
ある。衆寮の僧は、寮主、寮首坐以下、各々触礼三拝をする。その挨拶は、堂 
中の法と同じである。 


住持人、巡堂していづ。首座、前門 
の南頰よりいで て、 住持人を おくる。 
住持人出堂ののち、首座已下、対礼三 

スシイアムトウ T ムクキユクキ9ウサ A 

拝していはく、此際幸同安居、恐三 
業不善、且望慈悲。この拝は、展坐具 
拝、三拝なり。かくのごとくして、首 
座•書記•蔵主等おのおのその寮にか 
へる。もしそれ衆寮僧は、寮主•寮首 
座已下、おのおの触礼三拝す。致語は 
堂中の法におなじ。 

住持人 こののち、 庫堂よりは じめて 
巡堂す。次第に大衆相随、送至 U 方丈 T 
大衆ル® 

いはゆる、住持人まづ庫堂にいた 
る*知事と人事しをはりて、住持人い 
でて巡堂すれば、知事しりへにあゆめ 
り。知事のつぎに、東廊のほとりにあ 


この後に住持は大衆を従え、庫堂を始め順次各寮を巡る。大衆は住持を方丈 
(禅林の住持の住処)に送って退出する。住持が庫堂に到り、知事との挨拶が終 
って方丈にかえる時、知事は住持の後に従って行く。知事の次には、東廊のあ 
たりにいる人々も従って行くのである。住持人がこの時、延寿院(病舎)へは 
立寄らないで、東の廊下から西に下り、山門を通って方丈に帰るならば、山門 
の近くの寮にいる人が、その後に続いて歩く。住持が南から西の廊下及び諸寮 
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る人あゆめり®住持人このとき延寿院 
にいらず。東廊より西におりて、山門 
をとほりて巡寮すれば、山門の辺の寮 
にある人あゆみつらなる。みなみよ 
り、西の廊下および諸寮にめぐる。こ 
のとき、西をゆくときは北にむかふ。 
このときょり、 _ — 

堂寮のともがら、浄頭等、あゆみ 
つらなれり。維那•首座等あゆみつら 
なる。つぎに衆寮の僧衆あゆみつらな 
る。巡寮は、寮の便宜によりてあゆみ 
くははる。これを大衆相送とはいふ。 

かくのごとくして、方丈の西階より 
のぼりて、住持人は方丈の正面のもや 
の住持人のくらゐによりて、面南にて 
叉手してたつ。大衆は知事已下、みな 
面北にて住持人を問訊す。この問訊、 
ことにふかくするなり。住持人、答問 
訊あり。大衆退す。 

先師は、方丈に大衆をひかず。法堂 
にいたりて、法座の堦前にして面南叉 
手してたつ。大衆問訊して退す。これ 
古住の儀なり。 


を巡る•西に行く時は北面する*この時、安老(老宿、隠居、安居者).勤宿(久 
しく勤めた旧参、住持の旧友) • i 刖資(古く参して住持を助けて来た尊宿)頃堂(百 
歳の老人).単寮(独寮の人、西堂、六知事等の退職者の寮)などや、浄頭(便所の 
役)や維那、首座等も参列し、その次に衆寮の僧衆が参列する。この巡寮の次 
第は、寮の便宜によって参加するのであるが、これを大衆相送というのであ 
る。このように方丈の西の階段より登って、住持は方丈の正面の「母屋」(中 
央の室)の住持の席に着いて南面し、叉手して立つ。大衆は知事以下みな面を 
北にして住持に合掌の礼をする。この合掌の礼は極めて敬虔な心持ちをもって 
行うべきでめある。住持の答礼の合掌がすむと、大衆一同は退出する。 

先師.如浄禅師の場合は、方丈に大衆を引き入れられなかった。法堂に至っ 
て、法座の階段の前で南面し、叉手して立たれ、大衆は合掌の礼をして退く•‘ 
これが昔からの儀則である。. 
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しかう してのち、衆 僧 おのおの ここ 
ろにしたがひて人事す。人事とは、あ 
ひ礼拝するなり。たとへば、おなじ郷 
間のともがら、あるいは照堂、あるい 
は廊下の便宜のところにして、幾十人 
もあひ拝して、同安居の理致を賀す。 
しかあれども、致語は堂中の法になず 
らふ。人にしたがひて今案のことばも 
存す。あるいは小師をひきゐたる本師 
あり。これ小師かならず本師を拝すベ 
し、九拝をもちゐる。法眷の住持人を 
拝する、両展三拝なり、あるいはただ 
大展三拝す。法眷のともに衆にある 
は、拝おなじかるべし。師叔•師伯、 
またかならず拝あり。鄰単•鄰肩みな 
拝す、相識•道旧ともに拝あり。単寮 
に*^るともがらと、首座•書記•蔵主* 
知客•浴主等と、到寮拝賀すべし。単 
寮にあるともがらと、都寺•監寺•維 

の てんぞ し〇すい せいだう にし だうし 

那•典座•直歳•西堂•尼師•道士等 
とも、到寮到位して拝賀すべし。到寮 
せんとするに、人しげくして入寮門に 
ひまをえざれば、膀をかきてその寮門 


こぅして後に、衆僧は各々気ままに人事する。人事とは、相互に礼拝するこ 
とである。例えば同じ郷里の人々に、或いは窓ぎわや廊下などの往来のはげし 
い所でも、また数十人の僧衆の人々にも一々相互に礼拝して、同安居の挨拶を 
慶ぶべきである。しかし挨拶の法は、堂中の法に準ずるのである。人によって 
は、今新しく作った挨拶の言葉もある。或いは小僧をつれた本師もある。 これ 
らの小僧は、必ず本師を礼拝するべきである。この時には九拝の礼をする。法 
眷(同一師家に属する者、即ち兄弟々子の こと) が住持を拝するのは両展三拝の 礼を 
する。或いはただ大展三拝の礼をする。法眷のお伴に衆僧の拝は法眷と同様に 
すべきである。 

師の叔父などにも亦必ず拝すべきであり、単の近くの人、知り合いの人、古 
い道友、単寮にいる人々と、都寺、監寺、維那、典座、直歳、西堂、尼法師、 
道士等も寮に行き住持に拝賀すべきである。寮に行こぅとするのに、人の出入 
が多くて、寮に入る隙がない時には、名礼を書いてその寮門に貼り付けるので 
ある。その扎の幅は一寸余、長さは三寸ばかりの白紙に書くのである。 

書き方は 
某寮某甲 
拝賀 

またの式 
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におす。その膀は、ひろさ一寸余、な 
がさ二寸ばかりなる白紙にかくなり。 
かく式は、 

某寮某甲 

拝賀 
又の式 

巣雲懐昭等 

拝賀 
又の式 
某甲 

礼賀 
又の式 
某甲 

拝賀 
又の式 
某甲 

礼拝 

かくしきおほけれども、大旨かくの 
ごとし。しかあれば、門側にはこの膀 
あまたみゆるなり。門側には左辺にお 
さず、門の右におすなり。この膀は、 
斎罷に、本寮主をさめとる。今日は、 
大小諸堂•諸寮、みな門簾をあげた 


巣雲懐昭等 
拝賀 
またの式 
何某 

礼賀 
またの式 
何某 

拝賀 
またの式 
何某 

礼拝 

書き方は 多く あるが、大よそはこのようである。このようであるから、門側 
にはこの扎が沢山見えるのである。門側の左辺には貼り付けないで、門の右側 
に貼り付けるのである。この fL は、昼食の終りに本寮主がしまう。今日は大小 
諸堂•諸寮はすべて門簾をあげている。 

堂頭、庫司、首座の順に煎茶を入れることがある。しかし、遠島•深山では 
この式は省略すべきである。退院の長老及び立僧(結制安居の首座)は、各々本 
寮に到着し、知事•頭首のために特別に茶を点てるのである。 
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堂頭•庫司•首座、次第に煎点とい 
ふことあり。しかあれども、遠島深山 
のあひだには省略すべし。ただこれ礼 
数なり。退院の長老、および立僧の首 
座、おのおの本寮につきて、知事•頭 
首のために特為煎点するなり。 

かくのごとく結夏してより、功夫辦 
道するなり。衆行を辦肯 せりと いへ ど 
も、いまだ夏安居せざるは仏祖の児孫 
にあらず、また仏祖にあらず。孤独園 
•霊鷲山、みな安居によりて現成せ 
り。安居の道場、これ仏祖の心印な 
り、諸仏の住世なり。 

解夏七月十三日、衆寮煎点諷経、ま 
たその月の寮主これをつとむ。 

十四日、晩の念誦、来日の陞堂、人 
事•巡寮•煎点、竝同 n 結夏？唯膀状 
詞語、不同而已。 

庫司湯1云、 

庫司今晩、就 h 雲堂一煎点。特"為 i 一首 
座•大衆 i 聊表1一解制之儀？伏翼、/衆 
慈同垂一一光降--0庫司比丘某甲白。 


このよぅに夏安居を結制して仏道を功夫辦道するのである。あらゆる修行を 
成就した人でも、まだ夏安居しない者は、仏祖の児孫ではなく仏祖でもない。 

孤独園も、霊鷲山も、すべて安居によって現成したのである。安居の道場は、 
これ仏祖の根本精神であり、諸仏の在世そのものである。 

解夏安居(安居が解放される)は、七月十三日である。衆寮の 「 JfilfIfii: 経ん」(点茶 
の誦経)は、その月の寮主が勤める。十四日は晚のゲ 1誕、翌日の上堂、人事、 
巡寮、煎点はすべて安居の時と同様である。ただ掛扎の書式.詞語が同じでな 
いだけである。 

庫司の茶の湯の告知板には、記していわく。 

庫司今晩、雲堂に於て煎点す、特に首座大衆の為に聊か解制の儀を表 
す、 伏して願わくば衆慈同じく光降を垂れたまわん ことを 
庫司比丘何某謹白 

土地堂念誦の言葉は、 
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土地堂念誦、詞云、 

セチイキムプウセムヤ ハアチィスハウ タウキヤワウカイ 

切以金風扇野、白帝^方。当覚皇解 

シイシジ シ < スイシュXムシ SN チ キウジュムフナン 

制之時、是法歳周円之日。九旬無難、 

イチシュウカムアム シュウヂシユフツクウミム イ今ムハウカムタ C- 

一衆咸安。誦持諸仏洪名、仰報合堂 

シムサイ イヤムヒムダイシュウ- 1 ヤム 

真宰。仰憑大衆念。 

これょりのちは、結夏の念誦におな 
じ。 

陞堂罷、知事等、謝詞にいはく、伏 

乎ハスイシユエム フシユナムス スガイ7シヤウ-»ウ9キ 

喜法歳周円、無諸難事。此蓋和尚道力 

イム9ム T シムフシムカムゲキシス 

陰林、下情無任感激之至。 

住持人、謝詞いはく、此者法歳周 

MA カイシヤ ^ チム ハ9キシヤウス フジム 

円、皆謝某_|人等、法力相資、不任 

カムゲ年、V 又 

感激之至。 

堂中首座已下、寮中寮主已下、謝詞 

キウカシヤウス サムゲフフゼム ナウ 0A 

にいはく、九夏相依、三業不善、悩乱 

ダイシユウ フマウスウヒイ 

大衆、伏望慈悲。 

知事•頭首告云、衆中兄弟行脚、 

& rl 茶湯翳杂一一随 stISigJ 

この儀は、これ威音空王の前際後際 
よりも頂顇量なり。仏祖のおもくする 
こと、ただこれのみなり。外道天魔の 
いまだ惑乱せざるは、ただこれのみな 


切におもんみれば、金風(秋風 y 野に扇ぎ白帝(立秋の神)方を司る•覚 
皇(仏)解制の時にあたる。是れ法歳周円の日なり。九句難無く、一衆咸 
く安んじ、諸仏の洪名を誦持し、仰いで合堂の真宰(守護神)に報ず。仰 
いで大衆に憑んで念ず。 

これから後は結夏の念誦と同じである。 i の終りに、知事等の謝詞は、 
伏して喜ぶ。法歳周円。諸の難事無きこと、此れ蓋し和尚道力の瘡庇 
(おかげ)なり。下情感激の至りに任ぅることなし。 

住持人謝詞は、 

此に法歳周円•皆謝す某(首座.監寺)人等の法力相資くるを、感激の 
至りにたえず。 

堂中の首座以下、寮中の寮主以下の謝詞は、 

九夏相い依る。三業不善。大衆を悩乱す。伏して望むらくは慈悲。 

知事頭首が大衆に告げて言ぅ。 

衆中の兄弟の行脚は今日安居を無事おえたのだから、茶湯の終了をまって自 
由にすべきである(緊急の事情が突発すれば この 限りではないが)。 

この儀式は無限の過去から今日に至るまでに於て、最高、最勝の仏儀であ 
る。仏祖の一大事とせられることは唯これだけである。外道及び天魔でもまだ 
惑乱することのできないのは、ただこのことだけである。ィンド、中国、日本 
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り。三国のあひだ、仏祖の児孫たるも 
の、いまだひとりもこれをおこなはざ 
るなし。外道はいまだまなびず。仏祖 
一大事の本懐なるがゆ爰に、得道のあ 
したより、涅槃のゆふべにいたるまで 
開演するところ、ただ安居の宗旨のみ 
なり。西天の五部の僧衆ことなれど 
も、おなじく九夏安居を護持して、か 
ならず修証す。震旦の九宗の僧衆、ひ 
とりも破夏せず。生前にすべて九夏安 
居せざらんをば、仏弟子•比丘僧と称 
すべからず。ただ因地に修習するのみ 
にあらず、果位の修証なり。大覚世 
尊' すでに一代のあひだ、一夏も闕如 
なく修証 しまし ませり。しるべし、果 
上の仏証なりといふことを。 

しかあるを、九夏安居は修証せざれ 
ども、われは仏祖の児孫なるべしとい 
ふは、わらふべし、わらふにたへざる 
おろかなるものなり。かくのごとくい 
はんともがらのこと葉をばきくべから 
ず。共語すべからず、同坐すベから 
ず、ひとつみちをあゆむべからず。仏 


三国の仏祖の子孫である限り、未だかつてこれを行わない者は一人もない。外 
道は、未だこれを学んだことがない儀式である。 

この仏儀は、仏祖の一大事、仏祖の根本精神であるから、釈尊の菩提樹下に 
おける暁の成道に始まり、娑羅双樹下の涅槃の夕べに至る、ご一代の仏法の開 
演は、ただ安居の根本精神の体験、現成にあったのである。 

ィンドの五派の僧衆の主張は各々異なってはいるが、九旬の夏安居を護持し 
て、 必ず修証することは同一である。中国の九宗の僧衆もまた同じく 一人 も 夏 
安居の禁足を破ったことはない。生前中に九夏安居しない者はすべて仏弟子、 
出家と称してはならない。安居はただ証りを得るための原因としての修行でな 
く、 証りの上の修証である。大覚の 人、 大悟の体験者、釈尊はすでに一代の 
間、一夏も安居をかかされることなく修証せられたのである。ここで知らなけ 
ればならないことは、釈尊の安居の修証は、証りの上の修証であるということ 
である。 

このような道理を知らず、九夏安居の修証をしないで「我は仏祖の子孫であ 
る」と自称し、何の反省もなきものどもは、ほんとうに笑うべきやから、いや 
笑うに価しない愚かなもの達である。修行する人々はこのように言う徒輩の言 
葉を聞いてはならない。共に語らってはならない。共に坐禅してはならない。 
一つの道を歩いてはならない。仏法に於ては、他の修行者との対話を禁ずる梵 



法には、梵壇の法をもて悪人を治する 
がゆ表に。 

ただまさに九夏安居、これ仏祖と会 
取すべし、保任すべし。その正伝しき 
たれること、七仏より摩訶迦葉におよ 
ぶ。西天二十八祖、嫡嫡正伝せり。第 
二十八祖みづから震旦にいでて、二祖 
大祖正宗普覚大師をして正伝せしむ。 
二祖よりこのかた、嫡嫡正伝して、而 
今に正伝せり。震旦にいりてまのあた 
り仏祖の会下にして正伝し、日本国に 
正伝す。すでに正伝せる会にして九旬 
坐夏しつれば、すでに夏法を正伝する 
なり。この人と共住して安居せんは、 
まことの安居なるべし。まさしく仏在 
世の安居より嫡嫡面授しきたれるがゆ 
袅に、仏面祖面まのあたり正伝しきた 
れり、仏祖の身心したしく証契しきた 
れり。かるがゆ^にいふ、安居をみる 
は仏をみるなり、安居を証するは仏を 
証するなり、安居を行ずるは仏を行ず 
るなり、安居をきくは仏をきくなり、 
安居をならふは仏を学するなり。 


壇の法(黙の法)を科して破戒者に懺悔せしめるのであるから、ただまさに九 
夏安居は、これ仏祖であると了解すべきである。そして九夏安居は、真に仏祖 
であることを体験し、相続すべきである。 

夏安居を正伝して来たのは、過去の七仏から、摩訶迦葉尊者に及ぶ。ィンド 
の二十八祖が蹢々正伝して来て、第二十八袓達磨大師が、自ら中国に渡られ 
て、二袓大袓正宗普覚大師に正伝せられた。更に二祖より嫡々相伝えて現在に 
至り、目のあたり仏祖の門下と して 日本国に正伝している。すでに正伝せる仏 
祖の道場として安居している人々は、すでに九旬の夏安居を正伝しているので 
ある。これらの人々と共に生活し、安居するのは真実の安居である。 まさしく 
仏陀世尊の在世の時の夏安居から、後継者から後継者に手づから授けて来られ 
た法である。この法は、仏の人格を仏の人格に直接に正伝し、祖師の人格を祖 
師の人格に直接に正伝し来ったのである。 

仏祖の身心を直々に証契り、体験して来たのである。この道理であるから、」 
安居を見るのは仏を見ることである。安居を証ることは仏を証ることである。 
安居を行ずるのは、仏を行ずるのである。安居を聞くのは仏を聞くのである。 
安居を修行するのは仏を修行することである。 
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おほよそ九旬安居は、諸仏諸祖いま 
だ違越しましまさざる法なり。しかあ 
ればすなはち、人王•釈王•梵王等、 
比丘僧となりて、たとひ一夏なりとい 
ふとも安居すべし、それ見仏ならん。 
人衆•天衆•龍衆、たとひ一九旬なり 
とも、比丘•比丘尼となりて安居すベ 
し、すなはち見仏ならん。仏祖の会に 
まじはりて、九旬安居しきたれるは、 
見仏来なり。われらさいはひにいま露 
命のおちざるさきに、あるいは天上に 
もあれ、あるいは人間にもあれ、すで 
に一夏安居するは、仏祖の皮肉骨髄を 
もて、みづからが皮肉骨髓に換却せら 
れぬるものなり。仏祖きたりてわれら 
を安居するがゆ^に、面面人人の安居 
を行ずるは、安居の面面人人を行ずる 
なり。恁麼なるがゆ袅に、安居あるを 
千仏万祖といふのみなり。ゆ^いかん 
となれば、安居これ仏祖の皮肉骨髄 • 
心識身体なり。頂顇眼睛なり、拳頭鼻 
孔なり、円相仏性なり、払子拄杖な 
り、竹箆蒲団なり。安居はあたらしき 


およそ九旬安居することを、諸仏諸祖は未だかつて違えられたことはない。 
このようなわけであるから、人王、帝釈天王、梵天王等は、僧となって、たと 
え一夏でもよいから安居すべきである。その時は、それらの人々は仏を見るこ 
とができるであろう。また人間、天人、龍族等が、たとえ九十日の間でも、僧 
や尼僧となって安居すべきである。その時には、これらの人達は仏を見奉るで 
あろう。我らが仏祖の道場に来て、九十日の夏安居を修行することは、仏を見 
ること、仏になることである。 

我らは幸いにこの生命が尽きない間に、或いは天上界に於ても、或いは人間 
界に於ても、すでに一夏安居することができるということは、仏祖の身心と、 
我らの身心とを取り換えることである。仏祖方が自ら参られて、我らを安居さ 
せられるのであるから、人々が安居することは、安居が人々の安居を行ぜしめ 
るのである。 

このような道理であるから、安居は千仏万袓であると明らかに断言し得るの 
である。その理由は、安居そのものが仏祖の人格、即ち仏祖の肉体、仏祖の精 
神である。仏祖の頭であり、眼であり、拳頭であり、鼻孔であり、仏性の円相 
であり、払子、拄杖(住持の持物)であり、竹篦(竹製で弓形の法具)であり、坐 
禅の蒲団である。安居というものは新しく作り出されたものではないが、古い 
ものを更に今一度用いるのではない。古いものでもない。 
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をつくりいだ すに あらざれ ども、ふる 
きをさらに もち ゐ るには あらざる な 

hvo 

世尊あ Ml 円覚菩薩、及諸大衆、一切 
衆生1言、？若経二夏首一三月安居、当レ 
為11清浄菩薩止住 --0 心離 U 声聞 T 不 i 仮-一 
徒衆 T 至-1安居日 T 即於-一仏前1作-一如レ 
是言 T 我比丘、比丘尼、優婆塞、優婆 
夷某甲、踞-一菩薩乗 T 修-一寂滅行 T 同 
入二清浄実相 T 住持。以-一大円覚 T 為1一 
我伽藍 T 身心安居。平等性智。涅槃自 
性、無11繫属一故。今我敬請、不レ依=声 
聞 T 当 T 与1一十方如来及大菩薩 i 三月安 
居 J 10 為レ修一一菩薩無上妙覚大因縁 I 故、 
不レ繫一一徒衆？善男子、此名二菩薩示現 

安！ si ? 

しかあればすなはち、比丘.比丘 
尼、優婆塞.優婆夷等、かならず安居三 
月にいたるごとには、十方如来、およ 
び大菩薩とともに、無上妙覚大因縁を 
修するなり。しるべし、優婆塞.優婆 
夷も安居すべきなり。 


世尊が円覚菩薩と諸の大衆や一切衆生に申された • 

「若し、夏安居の初日から三ヶ月間、安居を修行する者は、清浄菩薩位の身 
心清浄の境地を体験するであろう。心は声聞の境地を脱し、他の人々の力を借 
りないで安居の日に仏前に進み、このように言うであろう。 

『私ら僧.尼僧及び在家の戒を受けた男の信者、女の信者らは、皆菩薩の境 
地に住んで、寂滅行(解脱の行)を修行し、清浄の境地に住して、仏智の世界を 
我が精舎と致します。この境地は身心安居して、仏智.涅槃(解脱)そのもの 
であります。それ故、一切の迷妄、煩悩をすっかり脱することができました。 
我らはここに謹んで安居の徳を鑽仰し、この功徳を得たことを感謝いたしま 
す』と。 

このように、一切の諸仏と菩薩と共に、三ヶ月安居することは、大円覚、即 
ち仏智の修証である。この修証は、仏智を自己の精舎とすることであり、自己 
の本性に徹することである。自己の仏智.円覚になりきることである。善男子 
よ。これを菩薩の安居の現成と名づけるのである」と。 

このようであるから、僧•尼僧と在家の戒を受けた男女の信者等が、必ず毎 
年三ヶ月の安居を行ずる時は、十方如来及び大菩薩と共に仏智を修証する時で 
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ある。ここで知るべきことは、在家の戒を受けた男女の信者も亦、安居すべき 
である。 


この安居のところは、大円覚なり。 
しかあればすなはち、 ftljr . 孤独 
園、おなじく如来の大円覚伽藍なり。 
十方如来、及大菩薩、ともに安居三月 
の修行あること、世尊のをしへを聴受 
すべし。 

世尊、於 Ml 処1九旬安居。吳|自 I 
日 T 文殊倐来在；， 4 。迦葉問二文 IT 
「今夏何処安居。」文殊云、「今夏&,| 
三処一安居。」迦葉於レ是集レ衆、 白 ffi . チ 
欲レ擯一一文殊？纔挙 usr 槌 T 聊見 r 無 
量仏刹®現、 I 1仏所、有-二 f 文殊 T 
有=1 I 迦葉—\挙レ植欲-6»-擯こ文殊？世 
尊、於レ是告一-迦葉1云、"「汝今私レ?>卜 
阿那箇文殊ご子レ時迦葉茫然。 


この安居の所は、仏智である。霊山 も!!, ® f SJ : ■も 同じく如来の大円覚の伽 
藍である。一切諸仏と菩薩が大衆と共に、三ヶ月の安居の修行を行 じられ ると 
いう釈尊の教えを、よく拝聴すべきである。 

世尊が自恣の日(安居の最終日、八月十六日(新暦)、懺悔の日でもある)、或る処 
に於て、九十日の夏安居を行じられていた時、この安居の最終日になって、文 
殊菩薩が突然にやって来て、この安居に加わった。この時、摩訶迦葉尊者が、 
文殊菩薩にたずねた。 

「今夏、尊公は、何処で安居していられたのか」 

文殊菩薩が答えられた。「今夏は、三ヶ処で安居していました。王宮の内の後 
宮でーヶ月' 童子の学堂に於てーヶ月、もろもろの锃女の舎に 於てーヶ月安居 
しました」 

迦葉尊者は、この言葉を聞いて甚だ悦ばず、衆僧を集める合図の白槌を打っ 
て、文殊菩薩をこの集会より追放しようと思い、白槌を打とうとして梅を手に 
した時、忽ちに無量の仏寺が忽然として現われた。その仏寺のいずれにも、一 
人ずつ文殊菩薩がおり、一人ずつの迦葉尊者がいるのである。しかも迦葉が白 
槌を打って文殊菩薩を追放しようとしているのが見えた。世尊は、その時、大 
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圜悟禅師拈もチあ、鐘不不レ響、 

鼓1&:不レ％都：葉1把--定要津一文 
殊ル十あ坐1。纪紀好一場仏事、可レ 

4放，％? VST 釈迦老蝨 H 
M t ; v 阿那氣文％便与-一撃一槌 T 看 

カレサンナンノカフサツヲカ 

他作=什麽合殺？ , 

園悟禅師頌+5云、大象不レ遊--兎径—\ 
燕雀％取一鴻％ 宛成レ風、 
朽 «: 和 ^1*.*:。徧界1文殊、徧 
界14 f 葉、51対*各!1然。挙ぃ椎何処 
%'好一#金色頭陀曾落却。 

しかあればすなはち、世尊一処安 
居、文殊三処安居なりといへども、い 
まだ不安居あらず。もし不安居は、仏 
及菩薩 ( C あらず。仏祖の児孫なるも 
の、安居せざるはなし。安居せんは、 
仏祖の児孫としるべし。安居するは、 
仏祖の身心なり、仏祖の眼睛なり、仏 
祖の命根なり。安居せざらんは仏祖の 


迦葉尊者に言われた。 

「お〗刖はいま、どの文殊を追放しようとするのか」と。. 

大迦葉尊者は、茫然自失して過ちを悔い改めた。 

115■禅師が、公案を提起して、 

鐘も打たなければ鳴らない。鼓も打たなければ鳴らない。法も行ぜなければ 
現われない。迦葉は安居の規矩の通りに文殊を追放せんとし、文殊は一切を超 
或一して、仏法の規に捉れない無法を行じ、迦葉は有法を行じ、両者とも優劣な 
しである。両者共、一場の好仏行である。惜しむらくは一つだけ看過したこと 
がある。それは、釈尊が大迦葉尊者に「お前は、どの文殊を追放しようとする 
のか」と言われた時、一槌を撃つと共に「看よ、誰か、この文殊と迦葉とを皆 
殺しにすることができるか」と言うべきであった。 

圜悟禅師のこの古則をほめた偈に「この大乗の大象は、小乗の兎の通る小道 
を歩かない。燕雀はどうして大鵬の志を知ろうか。仏道の法規のままに従って、 
洽かも 石工が音を立てて削るようなものである。また弓の名人が攻める時は敵 
を射殺し〔敵の矢は歯で受けとめて«?を"®み砕くようなものである。全身心を 
もって安居を行ずるのも、仏法のあり方である。全世界の一切は、文殊の無法 
の安居であり、また迦葉の有法の安居である。共に仏と仏と相対して、一分一 
匣の間隙もない。だから白槌を手にとり上げて何を罰しようとするのか■この 
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児孫にあらず、仏祖にあらざるなり' 
いま泥木.素金•七宝の仏菩薩、みな 
ともに安居三月の夏坐おこなはるべ 
し。これすなはち、住持仏法僧宝の故 
実なり、仏訓なり。 

おほよそ仏祖の屋逛人、さだめて坐 
夏安居三月つとむべし。 


すぐれた一場の仏事に、金色の頭陀(仏)大迦葉尊者が’一切の「とらわれ」 
を脱落して、自由無礙の大解脱人となった風光である。」 

このよぅであるから、釈尊のーヶ処の清浄の安居、文殊菩薩の不浄の三処の 
安居ではあるが、共に安居を行ずることには変りはない。 

安居しない者は、仏でもなければ菩薩でもない。仏祖の子孫で安居しないも 
のはない。安居する者は、誰でも仏祖の子孫であると知るべきである。安居す 
る者は、仏祖の身心を、自己の身心とした者である。仏祖の眼を自己の眼とし 
た者である。仏祖の生命を自己の生命とした者である。従って、安居しない者 
は仏祖の子孫でもなければ、決して仏祖になることのできない者である。 

仏祖が安居を行じられる時、現在の泥仏.木仏.黄金仏.七宝の仏菩薩は、 
みな共に三ケ月の夏安居を行われるのであろう。これらのことは、仏宝.法宝 
.僧宝の三宝を奉持する昔からの故実であり、先例であり、仏の教えである。 

およそ、仏祖の道を修行する人々は、必ず三ケ月の夏安居を勤めるべきであ 
る。 


正法眼蔵安居第七十二 
爾時寛元三年乙巳夏安居六月十三 
日、在=越宇大仏寺一示衆。 

弘安二年夏安居五月廿日、在=同国 


正法眼蔵第七十二巻•安居 

時に寛元三年乙巳夏安居、六月十三日、越前国、大仏寺に在って衆に示 
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中浜新善光寺一書--写之-- 0 義雲 


弘安二年夏安居五月廿日、同国中浜新善光寺に在って之を書写す義雲 
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正法眼蔵第七十三 他心通 


西京光宅寺慧忠国師者、越州諸曁人 
也。姓冉氏。自レ受一 I 心印 f 居 U 南陽白 
崖山党子谷？四十余祀、不レ下 II 山門 T 
道行聞=子帝里—0唐粛宗上元二年、勒 II 
中使孫朝進一資レ詔徴二赴京？待以一 I 師 
礼？勅居 II 千福寺西禅院？及一1代宗臨 
御 T 復迎止一一光宅精藍『十有六載。随 
機説法。時有二西天大耳三蔵 T 到レ 
京。云レ得-一他心慧眼？帝勅令 T 与,一国 
師一試験 ± o 三蔵才見レ師便礼拝、 til 子 
右辺？帥問日、 r 汝得一一他心通一耶。」 
対云、「不敗。」師日、「汝道、老僧即 
今在 II 什. S 処ご三蔵日、「和尚是一国 
之師、何得 r 却=去西川 I 看〃 渡£! 
師再問、「汝道、老僧即今在,一什麽処ご 
三蔵日、「和尚是 I 国之師、何得下却在 Z 1 


西京光宅寺慧忠国師は越州諸曁の人であって、姓は冉氏である。師の仏道相 
続の許しを得た後、南陽の白崖山の党子谷の奥の一小院に住んでいたが、四十 
余年間、一日も山門を出なかった。 

この厳しい修行の風聞が帝都に知れわたり、唐の粛宗の耳に入り、上元二年 
Q 六 I )に中使孫朝進が勅使として、国師を洛陽に請じ、師弟の礼を以って遇し 
たのである。その後、勅によって千福寺の塔頭の西禅院に住わせた。その後の 
代宗の即位に際して光宅寺に住わせて、ここで修行すること十六年、修行僧の 
指導には各々の機根に従って親切に法を説かれた。 

ある時、ィンドの大耳三蔵といぅ学僧が洛陽に来朝した。三蔵は他心通 i 
在の人の心を知る)の名手と言われていた。帝は三蔵の力を試験するために、国 
師と対談させられた* 

三蔵は国師をちらっと見て礼拝し、国師の右のあたりにたたずんだ。 

国師が問われて「あなたは優れた他心通の持主と聞くが本当か J 
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三蔵が「ハィ少し許り J と答えた • 

国師が問われた。「では答えなさい。今の老僧(私)の心は、どこにあるのか」 
三蔵が答えた。「あなたは国王の師匠と言われる尊いお方ですのに、どうし 
て西川に行って屈原祭りの奉納の船競走を見ておられるのですか」 

国師は少し間をおいて、更に問われた「今の私の心は、どこにいるか、言い 
なさい」 

三蔵が答えた。「国師ともあろう貴いお方が、天津橋上の猿まわしを、見てお 
られるのですか」 

国師は三度目にも同じ質問をされた。「今、私の心のいるところはどこか」 
三蔵しばらく考えたが、その心の在り場所が解らなかったので、答える こと 
はできなかった。 

「この野狐め、他心通とは一体、どこへ行ってしまったのか J 
三蔵はこれにも答えられなかった。 

三蔵は国師の質問の本旨を知らない。国師が老僧(色と言ったのは、本来 
の自己、仏心の居処を尋ねているのに、三蔵は凡夫の常識で国師の試問に答え 
ているから、何れも的はずれの答えに落ちてしまう。 

僧511一趙11 գ r 大耳三 F 、 第一一一度、 大耳三蔵と国師との、この対話をある僧が趙州従諡禅師に問うた。「大耳三 
不レ見=国師在処？未*?、国師在=什麼 蔵が、国師の問いの第三回目のみ、国師の居処がわからなかったのは、どうい 


天津橋上 T 看+弄 II 猢猻？」師第三 
問、「汝道、老僧即今在 II 什麽処 TJ 三 

ヤシゥスルモナシ ル n 卜 f ク 

蔵良久、罔レ知一一去処？師日、「遮野 
狐精、他心通在一一什麼処？」三蔵無対。 
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処 C ! 趙州云、「在11三蔵鼻孔上[1° 

僧問一一玄沙 T r 既在一一鼻孔上 T 為 n 什麼1 
不レ見。」玄沙云、「只為 n 太近ご 
僧問1一仰山1日、「犬耳三蔵、第三度、 
為一一什麼1不レ見11国師—-0」仰山日、「前両 

度是渉境心、後入 n 自受用三昧 T 所以 
不レ見。」 


海会端日、国師若在 u 三蔵鼻孔上 T 
有二什麼難 - P * 見。&不レ知、国師在-一 
三蔵眼睛裏--0 

玄沙徴 U 三蔵1日、汝道、前両度還見 

It 

雪寶明覚重顕禅師日、敗也敗也。 
大証国師の大耳三蔵を試験せ—' 因 
縁、 ふるくより 下語し道著する臭拳頭 
おほしといへども、ことに五位の老拳 
頭あり。しかあれども、この五位の尊 


うわけですか」 

趙州が答えられた。「三蔵の鼻の上に乗っかっていたからだ」 

この答えを玄沙師備禅師に持ちかけて「国師が三蔵の鼻の上に乗っていたら、 
どうして見えないのですか」と聞いた。 

玄沙は直ちに答えた。「あまり近すぎて眼を遮って見えないのだ」 

また 僧は、この話を仰山慧寂禅師の所に持って行き「大耳三蔵は、 どうして 
国師の三度目の問いに限って、国師の居処が見えなかったのでしょうか」と聞 
くと、 

仰山は「最初の二度は仏道の心境ではない。三度目には、三蔵に悟りの体験 
がないから、国師の悟境を見る力がないからである」 

この話を海会守端が批判して言うのには「国師が、もし鼻孔上に坐っている 
なら見えないはずはない。鼻の先に坐っている国師の姿が見えないのは、多分、 
国師が三蔵の眼の中に入り込んでいるので、国師の姿が見えないことを知らな 
いからだ」と。 

また玄沙禅師は三蔵に対して「尊公、私に言いなさい。前の二度の答えは、 
国師の心の居処を見たのか、見ないのか」と。 

雪寶明覚重顕禅師は「三蔵の敗けだ」という。 

大証国師慧忠が大耳三蔵を試験せられたこの話の関係については、禅門の方 
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宿、おのおの諦当甚諦当はなきにあら 
ず、国師の行履を覷見せざるところお 
ほし。ゆ袅いかんとなれば、古今の諸 
員みなおもはく、前両度は三蔵あやま 
らず国師の在処をしれりとおもへり。 
これすなはち、古先のおほきなる不是 
なり、晚進しらずばあるべからず。い 
ま五位の尊宿を疑著すること両般あ 
り。一者いはく、国師の三蔵を試験す 
る本意をしらず。二者いはく、国師の 
身、いをしらず。 


しばらく国師の三蔵を試験する本意 
をしらずといふは、第一番に国師いは 
く、汝道、老僧即今在什麼処といふ本 
意は、三蔵もし仏法を見聞する眼睛ぁ 
りやと試問するなり、三蔵おのづから 
仏法の他心通ありやと試問するなり。 
当時もし三蔵に仏法あらば、老僧即今 
在什麼処としめされんとき、出身のみ 
ちあるべし、親曾の便宜あらしめん。 


に於ても、さまざまな意見や批判がなされてい来たが、いずれも的はずれのも 
のが多い。中でも趙州、玄沙、仰山、海会守端、雪寶等の五人の禅師方の批評 
は妥当でなく、いずれも国師の悟境を見究めていない。 

その理由は古来の禅門の人々も、この話についての批評では、前の二度の三 
蔵の答えは誤っていないで、国師の所在を知っていたと考えられている。この 
考え方は、全く先人らが大変な誤りを犯しているものというべきである。この 
ことをょく究明せねばならない。この五人の禅師方の誤った批評を吟味してみ 
るに、二面から考えることができる。 

その一面は、国師が三蔵を試験する、その真意を知っていないということ。 
第二は、悟りそのものの体験者たる国師の全人格の悟境を見究めていないこと 
である。 

第一に、国師が三蔵を試験しているその本意が知られていないということ 
は、第一番の質問に、国師が「このことを言ってみなさい。今、私は何処にい 
るのか」という本意は、三蔵は仏道の他心通としての眼を持っているかどうか 
との試問である。更に、三蔵自らが言っている他心通を持っているかとの試験 
である。 

三蔵に仏法が体験されていたなら、国師の問いの「私は今' 何処にいるの 
か」と一一 B った時、これに対する： J 合えは、常識的な思慮分別の凡夫のえではな 
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いはゆる国師道の老僧即今在什麼処 
は、作麼生是老僧と問著せんがごと 
し。老僧即今在什麼処は、即今是什麽 
時節と問著するなり。在什麼処は、這 
裏是什麽処在と道著するなり。喚什麼 
作老僧の道理あり。国師かならずしも 
老僧にあらず、老僧かならず拳頭な 


大耳三蔵、はるかに西天よりきたれ 
りといへども、 このこころを しらざる 
ことは、仏道を学せざるによりてな 
り、いたづらに外道二乗のみちをのみ 
まなべるによりてなり。国師かさねて 
とふ、汝道、老僧即今在什麼処。ここ 
に 三蔵 さらにいたづら のこと ばをたて 
まつる。国師かさねてとふ、汝道、老 
僧即今在什麼処。ときに三蔵、ややひ 


く、仏道の体験の上から常識的な思慮分別の一線を突破して、仏道体験の答え 
が自ら出たはずである。自由の「はたらき」が現成したはずである。 

国師が「私はいま何処にいるか」という本意は「この私は何者なのか」とい 
うことを問うたと同じ内容である。また「私は何処にいるのか」の問いは「今 
の時節は、これ何であるか」の問いに等しい。「私は何処なのか」の問いは、 
「ここは何なのか」と言うことなのである。「私は何処にいるのか」というこ 
との本意は、これらの意義であり、道理である。国師が老僧(私)と言ったの 
は、常識上の認識の対象としての形や姿でなく、仏道の上の悟りの眼に映じた 
老僧をいうのである。それは、本来の面目、仏心たる自己、真理としての自 
己、即ち仏心をいっているのである。それは「何を老僧と呼ぶのか」という試 
問なのである。 

大耳三蔵は、はるかィンドから来たのであるが、国師の試問の本意を知らな 
いということは、仏道を究めていないことの証拠である。徒らにバラモン教や 
仏教でも、小乗の道を見学して来たにすぎないからである。この話の中で、国 
師が重ねて「言って見なさい。私は今何処にいるのか」との再度の問いに対し 
て、三蔵は無駄な答えをしている。国師が三度目に「私はいま何処にいるの 
か」の問いに対して、三蔵は、茫然として言葉が無かったが、その時に国師は 
声を上げ「この野狐め、一体、お前の他心通はどこへいってしまったのか」と 
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さしく あれども、茫然として祗対な 
し。国師ときに三蔵を叱していはく、 
這野狐精、他心通在什麽処。かくのご 
とく叱せらるといへども、三蔵なほい 
ふことなし。祗対せず、通路なし。 

しかあるを、古先みなおもはくは、 
国師の三蔵を叱すること、前両度は国 
師の所在をしれり、第三度のみしらず 
みざるがゆ糸に、国師に叱せらるとお 
もふ。これおほきなるあやまりなり。 
国師の三蔵を叱することは、おほよそ 
三蔵はじめより仏法也未夢見在なるを 
叱するなり。前両度はしれりといへど 
も、第三度をしらざると叱するにあら 
ざるな り。 

おほよそ、他心通をえたりと自称し 
ながら他心通をしらざることを叱する 
なり。国師まづ仏法に他心通ありやと 
問著し試験するなり。すでに不敢とい 
ひて、 ありときこ ゆ。そののち、国師 
おもはく、たとひ仏法に他心通ありと 
いひて、他心通を仏法にあらしめば恁 
麽なるべし、道処もし挙処なくば、仏 


叱られたのであった。しかし三蔵は、一言の返えす言葉もない、仏法を知らな 
いからである。 


それなのに先人は、国師が三蔵を叱ったのは、前の二度の三蔵の答えではな 
い。前の二度の試問の時は、国師の心の所在を知っていた。三度目の試問に答 
えが出来なかったから、国師の叱責を受けたのであると考えている。然し、そ 
れは大きな誤りである。国師が三蔵を叱ったのは、始めから三蔵が仏法の何も 
のかを、夢にも見た ことがないことを 見抜いていたからである。 

大体、三蔵は自ら他心通を知り、行ぅことができると言いながら、他心通そ 
のものを知っていないことを叱責せられたのである。国師は「仏法に他心通が 
ある ことを 知っているか」 と 問いただし、試験されたのである。それに答えて 
「ええ、 少しは知っています」と返事をしたことから、国師は、たとへ仏法に 
他心通があるといっても、他心通がそのまま仏法であると参究すれば、答えも 
自ら仏法に適ったものとなり、適ったものでなければ仏法ではない、と考えら 
れたのである。 

三蔵が、三度目の試問に答えたとしても、前二度の如くであれば、やはりそ 
の答えは意味のない答えである。だから全部の答えについて叱るべきである。 
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法なるベからずとおもへり。三蔵たと 
ひ第三度わづかにいふところありと 
も、前両度のごとくあらば、道処ある 
にあらず、総じて叱すべきなり。いま 
国師三度こころみに問著することは、 
三蔵 もし 国師の問著をきくことをぅる 
やと、たびたびかさねて三番の問著あ 
るな り。 

二者いはく、国師の身心をしれる古 
先なし。いはゆる国師の身心は、三蔵 
法師のたやすく見及すべきにあらず、 
知及すべきにあらず。十聖三賢およば 
ず、補処•等覚のあきらむるところに 
あらず。三蔵学者の凡夫なる、いかで 
か国師の渾身をしらん。 

この道理、かならず一定すべし。国 
師の身心は、三蔵の学者しるべしみる 
べしといはば、謗仏法なり。経論師と 
斉肩なるべしと認ずるは、狂顚のはな 
はだしきなり。他心通をえたらんとも 
がら、国師の在処しるべしと学するこ 
となかれ。 

他心通は、西天竺国の土俗として、 


今、国師が三度、試問したというのは、三蔵がもしも国師の試問のほんとうの 
意味を聞くことができたかどうかと、三度の試問となったのである。 


第二の問題は、国師の大悟者としての人格を知る先人のないことである。世 
間並みでない国師の人格は、仏教学者には簡単には見抜くことはできぬ。十聖 
三賢や、菩薩や縁覚など三乗の者の明らかにすることのできぬ境地である。ま 
してや仏教学者など、凡夫の者に国師の全身心を知ることができよぅか。 

この道理をよくよく見究めるべきである。国師の身心は、三乗の学者たちで 
も知ることができるという者があれば、それは仏道を誹謗する、仏道の破戒者 
である。もし国師と仏教学者とを同一視する者があれば、狂人の沙汰というべ 
きであろう。 

他心通を得た者達が、「国師の身心の在処を知る」と学んではならない。 


他心通を学ぶ者は、現在でもィンドの民間信仰として、これを修得している 
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これを修得するともがらままにあり。 
発菩提心によらず、大乗の正見によら 
ず。他心通をえたるともがら、他心通 
のちからにて仏法を証究せる勝躅、い 
まだかつてきかざるところなり。他心 
通を修得してのちに も、 さらに凡夫の 
ごとく発心し修行せば、おのづから仏 
道に証入すべし。ただ他心通のちから 
をもて仏道を知見することをえば、先 
聖みなまづ他心通を修得して、そのち 
からをもて仏果をしるべきなり。しか 
あること、千仏万祖の出世にもいまだ 
あらざるなり。すでに仏祖の道をしる 
ことあたはざらんは、なににかはせん、 
仏道に不中用なりといふべし。他心通 
をえたるも、他心通をえざる凡夫も、 
ただひとしかるべし。仏性を保任せん 
ことは、他心通も凡夫もおなじかるべ 
きなり。学仏のともがら、外道二乗の 
五通六通を、凡夫よりもすぐれたりと 
おもふことなかれ。ただ道心あり、仏 
法を学せんものは、五通六通よりもす 
ぐれたるべし。頻伽の卵にある声、ま 


者が僅かにあるということである。 

他心通の修行者らは、正しい発心もなく、大乗仏教の正しい教えも知らず、 
また外道の他心通の功徳で仏法の悟りを開いた者がいたとは、未だ聞いたこと 
がない。他心通を修得した後も、更に超能力などのない凡夫のように、ただ一 
心に発心し修行すれば、自ら仏道を悟る道にはいることができる。ただ他心通 
の力をもって、仏道を知り体得することができるなら古来の諸仏や諸祖は、い 
ずれも皆、先ず他心通を得てから、仏道修行に入り、その功徳によって悟りを 
得たことであろう。そのような邪道は、古来の多くの仏祖の間には無いことで 
ある。すでに仏祖方が道を求めて修行したことを知ろうともしないなら、他に 
何を求めているのであろう。外道の他心通など、仏道の功徳とはかかわりのな 
いことである。 

神秘的な外道の他心通を得ていても、或いは、他心通を得てない凡夫も、仏 
道から見れば同じものである。仏性を護持し続け、やがて仏道に帰依せんとす 
るときは、僅かな能力である他心通を得ている者も、何もない凡夫も同じよう 
に発心、修行しなければならない。仏道を学ぶ者は、外道や小乗の声聞や縁覚 
の間で用いる五通.六通の神通力のある者を、凡夫よりすぐれたものと思って 
はならない。ただ道を求める心があって仏道を学ぶものは、五通.六通の者よ 
り優れているのである。それは迦陵頻伽の卵のようなものである。この鳥の声 
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さに衆鳥にすぐれたるがごとし。いは 
んやいま西天に他心通といふは、他念 
通といひぬべし。念起はいささか縁ず 
といへども、未念は茫然なり、わらふ 
べし。いかにいはんや心かならずしも 
念にあらず、念かならずしも心にあら 
ず。心の念ならんとき、他心通しるベ 
からず。念の心ならんとき、他心通し 
るべからず。 

しかあればすなはち、西天の五通六 
通、このくにの薙草修田にもおよぶベ 
からず、都無所用なり。かるがゆ袅 
に、震旦国より東には、先徳みな五通 
六通をこのみ修せず。その要なきによ 
りてなり。尺璧はなほ要なるべし、五 
通六通は要にあらず。尺璧なほ宝にあ 
らず、寸陰これ要枢なり。五六通、た 
れの寸陰をおもくせん人かこれを修習 
せん。おほよそ他心通のちから、仏智 
の辺際におよぶべからざる道理、よく 
よく決定すべし。 

しかあるを、五位の尊宿、ともに三 
蔵さきの両度は国師の所在をしれりと 


は、あらゆる鳥の声よりすぐれている。そのように仏道を修せんとする道、レが 
他の心よりも優れていることは、このすぐれた鳥の初めから持っていた特性の 
ようなもので、発心ということが何にもまして勝れているのである。更に今、 
ィンドで他心通というのは、他念通とでもいうもののことである。 

念の起きることは、多少は心の因縁によるというが、念の起らない前は何もな 
いのであるから、笑うべきことである。まして心はどれもが念ではないのであ 
る。念もまた心に限らない。心が念でない時は、他心通は知ることができない。 

だからィンドの五通 • ハ通は、中国の田を耕し牛を飼って、万民に利益を与 
えている百姓の働きにも及ばない。何の価値もないものである。 

このようなことから、中国から東では、仏祖方はみな、五通•六通を修行し 
ないのである。仏道の上では、少しも他心通は必要がないからである。住宅に 
塀は必要だが、五通•六通は必要ではない。然し摒の必要も、一家万代の重宝 
ではない。出家にとって最も必要なものは「時」である。寸陰を惜しむ、レ C あ 
る。その最も必要な時を、不必要な五通•六通に費すことを誰が好んでするで 
あろう。仏道を学ぶ者は、他心通と仏道の関係は、この道理であることを知っ 
て、他心通に対する態度を決め、仏道修行を専らにすることである。 

この道理を究めないで、趙州禅師などの五人の人々が、三蔵の前の 二度の答 
えは S 師の所在を知っていたと判断したのは、大きな誤りである。国師は仏?1 
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おもへるは、もともあやまれるなり。 
国師は仏祖なり、三蔵は凡夫なり、い 
かでか相見の論にもおよばん。 

国師まづいはく、汝道、老僧即今在什 
麼処。この問、かくれたるところなし、 
あらはれたる道処あり。三蔵のしらざ 
らんはとがにあらず、五位の尊宿のき 
かずみざるはあやまりなり。すでに国 
師いはく、老僧即今在什麼処とあり。 
さらに汝道、老僧心即今在什麼処とい 
はず、老僧念即今在什麼処といはず。 
もともききしり、みとがむべき道処な 
り。しかあるをしらずみず、国師の道 
処をきかずみず。かるがゆ^に、国師 
の身心をしらざるなり。道処あるを国 
師とせるがゆ袅に。もし道処なきは国 
師なるべからざるがゆ糸に。いはんや 
国師の身心は、大小にあらず、自他に 
あらざること、しるべからず。頂賴あ 
ること、鼻孔あること、わすれたるが 
ごとし。国師たとひ行李ひまなくと 
も、いかでか作仏を図せん。かるがゆ 
袅に、仏を拈じて相待すべからず。国 


である。三蔵は凡夫である。大体、仏祖である国師と、凡夫の三蔵との相見は、 
国師が試験する程の器ではなかった。国師は三蔵の何者かは初めから看破して 
いたはずである。だから国師の質問が現実を捉えて「尊公の面前の私の存在は 
何か。我れの所在は何処か」との第一問が放たれた。それは人の心の正体やそ 
の動向を無理に探し求めなくても「老僧(私)の身心は、ここに明らかに現前し 
ている。何を求めるのか」 という 国師の質問となるのである。 

だが、三蔵の答えは的をはずれた。国師を見るは、自分と同じ凡夫と考えて 
対したから、大きな錯誤が生じた。しかし凡夫の三蔵のこの錯誤は、余りにも 
当然のことで、別にとがめるべきでもなかったろうが、五人の禅師方の批判の 
誤謬は何としたことであろう。 

国師の試問の「私は今、何処にいるのか」は「現実の私のありのままの相は 
何なのか、私は何であるか」 との 質問なのである。仏道を明らめていない三蔵 
の答えは、咎めるべき価値のあるものではないが、五人の禅師方の批判は誤り 
である。 

すでに、国師の試問の「私は今、いずれの処にいるのか」と言われたのは、 
「私の心は何であるのか」、または「私の念(観念)は何であるのか」というの 
ではない。それだから、国師の真意の根本を究め、これを直観して、三蔵の誤 
った答えを咎めるべき批判があるべきである。それなのに、国師の試問の語句 
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師すでに仏法の身心あり、神通修証を にのみ捉れて、常識的な凡夫の意見をもって、批評せられたことは、国師の身 

も% P 度すべからず、絶盧忘縁を挙し心が真の悟りの人、解脱者であることを知っていないからである。 

て擬議すべからず。商量不商量のあた I 

れるところにあらざるべし。国師は有 国師の「老僧は今、何処にいるか」の試問の老僧の語に捉れ、単に現前の国 
仏性にあらず、無仏性にあらず、虚空 師の相を国師の実体としてはならず、ましてや国師の身体の大小でもなく、自 
身にあらず。かくのごとくの国師の身分とか他人とかを比較しての身心でもないことを知らねばならない。それは宇 
嘉の会下には、青原.南岳のほかは、宙に唯一なる国師 S 心、頭 あり 鼻ある真理として、仏身としての身心である。 
ゎづかに大証国師その仏祖なり。いま 国師の修行生活がいかに暇がないとしても、証りを目的として修行されること 
五位の尊宿、おなじく勘破すべし。 はない(仏道の行は、修行することと、 SE ! ることは一つである。修証不二である)。仏 

を想起し、仏になることを予想して修行するのではない。国師はすでに仏法を 
修証した人である。仏道の体験者である。だから神通の修行や、神通の力で、 
この人の悟りの境地を推しはかることはできない。また虚無的な心や迷妄の心 
をもって批評してはならない。問うとか、または問わないとかという問題を越 
えているのである。 

国師の悟境は虚無的な思想や、また凡夫の思量で批判することは不可能であ 
る。論議の課題とすべきではない。国師の悟境は、凡夫の量る仏性を持ってい 
るのでもなく、また仏性が無いのでもない。また虚空のような身心でもない。 
このような国師の身心はすべて知られていない。有無をはるかに超えた真の仏 
身心である。 
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趙州いはく、国師は三蔵の鼻孔上に 
あるがゆ袅にみずといふ。この道処、 
そのいひなし。国師なにとしてか三蔵 
の鼻孔上にあらん、11一蔵いまだ鼻孔あ 
らず。もし三蔵に鼻孔ありとゆるさ 
ば、国師かへりて三蔵をみるべし。国 
師の三蔵をみること、たとひゆるすと 
も、ただこれ鼻孔対鼻孔なるべし、三 
蔵さらに国師と相見すベからず。 

玄沙いはく、只為太近。まことに太 
近はさもあらばあれ、あたりにはいま 
だあたらず。いかならんかこれ太近。 
おもひやる、玄沙いまだ太近をしら 
ず、太近を参ぜず。ゆ袅いかんとなれ 
ば、太近に相見なしとのみしりて、相 
見の太近なることをしらず。いふべ 
し、仏法におきて遠之遠なりと。もし 
第三度のみを太近といはば、前両度は 


その頃、曹谿山の六袓慧能禅師の道場では、青原行思禅師と南岳懐譲禅師の 
二大弟子のほか真に仏祖の位に列する方には、大証国師(南陽慧忠禅師)ある 
のみである。趙州以下の五人の人々は、この偉大なる仏祖大証国師の仏身をよ 
くよく観察して、その真実を看破るべきである。 

趙州が国師を批評した言葉に「国師は、三蔵の鼻孔の上にあるから、三蔵に 
は国師の居所が見えない」と言っているが、この語は意義がない。国師は何の 
ために三蔵の鼻の上にいるのか。三蔵には未だ鼻はない。もし有りとするなら 
ば、国師の方が、逆に三蔵を見るであろう。国師と三蔵とは相見ることはない 
のである。 

玄沙の批評は「余りに近すぎる」と言っているが、この語は適切な批評の言 
葉ではない。この「余りに近すぎる」とは何をいっているのか。玄沙_ら、こ 
の「余りにも近すぎる」の意蠢を知らぬ。この見る意義の参学がない。なぜな 
らば、ただ近いから国師を見ることができぬとのみ知って、相見の意味がわか 
っていない。仏法では、遠いという意は、距離的な遠い近いの意味のものでな 
く、仏道自体をいうのである。 

もし、三度目のみを「甚だ近し」というなら、前二度は甚だ遠いということ 
になる。少々玄沙に聞きたいのは「あなたは何を称して甚だ近い」とするの 
か。拳をいうのか。眼をいうのか。今から後、甚だ近いから見えないなどとい 
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太遠在なるべし。しばらく玄沙にと 
ふ、なんぢなにをよんでか太近とす 
る。拳頭をいふか、眼睛をいふか。い 
まよりのち、太近にみると ころなしと 
いふことなかれ。 

仰山いはく、前両度是渉境心、後入 
自受用三昧、所以不見。 

仰山、 なん ぢ東土に ありながら、小 
釈迦のほまれを西天にほどこす といへ 
ども、 いまの道取、 おほきなる 不是あ 
り。渉 境 心と自受用三昧と ことなる に 
あらず。かるがゆ袅に、渉境心と自受 
用との ことなる ゆ袅にみずといふべ か 
らず。しかあれば、自受用と渉 境 心と 
のゆ袅を立すとも、その道取、いまだ 
道取にあらず。自受用三昧にいれば他 
人われをみるべからずといはば、自受 
用さらに自受用を証すべからず、修証 
あるべからず。仰山、なんぢ前両度は 
実に国師の所在を三蔵み ると おも ひし 
れりと学せば、いまだ学仏の漢にあら 
ず。 

おほよそ大耳三蔵は、第三度のみに 


うことはやめてもらいたい。 


仰山禅師は、前二度は凡夫心で見て、三度目は仏心であるから見えないと言 
っているが、仰山禅師、あなたは中国におりながら、小釈迦の名声を遠く ィン 
ドまでもとどろかせている名僧であるにも拘らず、今の三蔵に対する批評の 語 
は大きい誤りを犯している。なぜなら凡夫心と仏心とは異ならない。仰111 が、 
この二つを異なるから見ずといぅことは言ぅべきでない。このも夫、レと{4 、レの 
二つを区別しているが、それは正しくない。悟りの境地に入れば、他人には戋 
が悟境を見ることは許さぬとはいえない。もし入れないとすれば、 吾り の竟地 
であることを誰が証明するのか、もし証する他人がなければ、 仏道の修行も悟 
りも現成しない。 

仰山禅師よ、あなたが前の二回において、事実、国師の所在を三蔵が 見た と 
考えるなら、あなたは残念ながら仏道を参学する人ではない • 


大体、大耳三蔵は第三の国師の試問のみでなく、前の二度の 時も国師の 所在 
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あらず、前両度も国師の所在はしら 
ず、みざるなり。この道取のごとくな 
らば、三蔵の国師の所在をしらざるの 
みにあらず、仰山もいまだ国師の所在 
をしらずといふべし。しばらく仰山に 
とふ、国師即今在什麼処。このとき、 
仰山もし開口を擬せば、まさに一喝を 
あたふべし。 

玄沙の^!にいはく、前両度還見麼。 
いまこの前両度還見麼の一言、いふべ 
きをいふときこゆ。玄沙みづから自己 
の言句を学すべし。この一句、よきこ 
とはすなはちよし。しかあれども、た 
だこれ見如不見といはんがごとし。ゆ 
袅に是にあらず。 

これをききて、雪資山明覚禅師重顕 
いはく、敗也敗也。これ玄沙のいふと 
ころを道とせるとき、しかいふとも、 
玄沙の道は道にあらずとせんとき、し 
かいふべからず。 

海会の端いはく、国師若在三蔵鼻孔 
上、有什麼難見、殊不知国師在三蔵眼 
睛裏。これまた第三度を論ずるのみな 


は知らなかったばかりでなく、仰山も知らなかったといぅべきである。 

また私は少し仰山禅師に尋ねたい。国師の所在はどこか、仰山が もし、 その 
寺、 口を 開けば、 まさしく 一喝を与えるべきである。 

玄沙が、このことをとり上げ詰問して「三蔵の前の二度の答えは国師の所在 
を知っていたのか」といぅのは、また玄沙の考えでもある。核心をついた言葉 
である。玄沙自らもよく考えなければならない。この一句は言うべきを言って 
いるが、なお、甚だ近いから見えぬとか、凡夫心だから見えるとかなどと言つ 
ているようなものである。だから玄沙の言うところも本当のところは未だしで 
ある。 


この話を雪寶山の明覚禅師重顕和尚は「敗けだ」と一言した。 

玄沙の言う ところが 正当なら、 このように いえるが、もし正当でなければ、 
このようには 言えないで あろう。 

海会守端が、この問題を批判して、国師が もし 三蔵の鼻孔の上に座っている 
ために国師を見ることができない、また三蔵の眼の中にはいり込んでいるから 
見えないというのは、三度目の三蔵の答えを論ずるのみである。前二度の場合 
もなお、 まだ見ていないことを笑うべきことであるのに、それを笑わず、なぜ 
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り。前両度もかつていまだみ ざること 
を呵すべきを呵せず、いかでか国師を 
三蔵の鼻孔上にあり、眼睛裏に あると 
もしらん。 もし恁麼いはば、国師の言 
句いまだきかずといふべし。三蔵いま 
だ鼻孔な し、 眼睛な し。たと ひ三蔵お 
のれが眼睛鼻孔を保任せん とすと も、 
もし国師きたりて鼻孔眼睛裏にいら 
ば、三蔵の鼻孔眼睛、ともに当時裂破 
すべし。すでに裂破せば、国師の窟籠 
にあらず。 

五位の尊宿、ともに国師をしらざる 
なり。国師はこれ一代の古仏なり、一 
世界の如来なり。仏正法眼蔵あきらめ 
正伝せり、木德子眼たしかに保任せ 
り。自仏に正伝し、他仏に正伝す。釈 
迦牟尼仏と同参しきたれりといへど 
も、七仏と同時参究す。かたはらに三 
世諸仏と同参しきたれり。空王のさき 
に成道せり、空王の のちに 成道せり、 
正当空王仏に同参成道せり。国師もと 
より娑婆世界を国土とせりといへど 
も、娑婆かならずしも法界のうちにあ 


国師を三蔵の鼻孔の上にあり、かつ眼の中にあるということも知らなかった の 
か。もしそのように言うなら、国師の言葉を未だ聴いていないと言うべきであ 
る。三蔵いまだ鼻孔なく (仏の生命の通ずる)、眼睛(仏の生命)もない。真理を 
照破していない。もし三蔵なりにあると言っても、国師が来て、その中に、も 
ぐり込むとしたら、みな破裂して しまう であろう。すでに破裂して しまえば、 
国師の居所にはならぬ、と批判している。 


思うに、これらの五人の禅師らは、共に国師の真意を 全く 知っていない。国 
師は一世の大禅師である。世界での仏である。仏道を究め 尽くして正しく 伝え 
て 来られた最高位の禅師である。真理を 自ら正しく体験し、 また 他に も正しく 
伝えて来られたのである。この偉大な働きは、釈迦牟尼 仏と 同時に参 学して来 
たが、また更に釈迦牟尼仏以前の七仏と同時に参究せられたのである。また、 
一方では過去、現在、未来の三世にわたる無限の時間に成道せられた。三世の 
仏•空王仏と同時に修行し、空王の前に成道し、空王の後に成道せられ、まさ 
しく空王仏に同参、成道せられたのである。 

このようにいうと、いかにも他の世界の人のようであるが、国師 はもとも 
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らず、尽十方界のうちにあらず。釈迦 
牟尼仏の娑婆国の主なる、国師の国土 
をう ばはず、星礙せず。たとへば、前 
後の仏祖おのおのそこばくの成道あれ 
ど、あひうばはず、堊礙せざるがごと 
し。前後の仏祖の成道、ともに成道に 
堊礙せらるるがゆ袅にかくのごとし。 

大耳三蔵の国師をしらざるを証拠と 
して、声聞縁覚人、小乗のともがら、 
仏祖の辺際をしらざる道理、あきらか 
に決定すべし。国師の三蔵を叱する宗 
旨、あきらめ学すべし。いはゆる、た 
とひ国師なりとも、前両度は所在をし 
られ、第三度はわづかにしられざらん 
を叱せんは.、そのいひなし。三分に両 
分しられんは、全分をしれるなり。か 
くのごとくならん、叱すべきにあら 
ず。たとひ叱すとも、全分の不知にあ 
らず。三蔵のおもはんところ、国師の 
修臃なり。わづかに第三度しられずと 
て叱せんには、たれか国師を信ぜん。 
三蔵の前両度をしりぬるちからをも 
て、国師をも叱しつべし。 


と、この世界を国土とされてはいるが、必ずしも常識的な世界の中ではない • 
釈迦牟尼仏が世界の主であるというのは、仏国の主をいうのである。だから国 
師の現実の国土は奪われることもなく、また、おおいかくされることもない。 
ちょうど仏祖方がそれぞれ成道されたが、その証悟は互いにかかわり合って、 
邪魔し合う ことがないようなものである。前後す る 仏祖方の成道は、成道その 
ものだけで、漏れ出ていくものは何もないからである。 

大耳三蔵が国師を知らないことを証拠として、声聞、縁覚、小乗の人々は、 
仏祖のあるべき相を知らないことを篤と知ることである。国師が三蔵を叱咜せ 
られた根本の仏道精神を明らめ学ぶことが肝要である。 

世にいう、たとえ国師であっても前二度はその所在を知られ、質問の一部の 
第三問で知らなかったことのみについて叱咜するということはおかしい。三回 
の質問を按分して知ることは全部を知ることである。このことは叱陀すべきこ 
とではない。たとえ叱咜するにしても、全部を知らぬからとの理由で叱咜すべ 
きではないとしたら、三蔵の思うことは、かえって国師が慚愧せねばならぬこ 
とである。三問中の第三問が答えられなかったとして叱咜するというのは国 
師の判断を是と信じてよいのか。三蔵は前二度の試問に答えた、その力で、今 
度はかえって国師を叱咜すべきである。 
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国師の三蔵を叱せし宗旨は、三度な 
がらはじめよりすベて国師の所在•所 
念•身心をしらざるゆ^に叱するな 
り、かつて仏法を見聞習学せざりける 
ことを叱す るな り、この宗旨 ある ゆ ^ 
に、第一度より第三度にいたるまで、 
おなじことばにて問著するなり。第 I 
番に三蔵まぅす、和尚是一国之師、何 
得却去西川看競渡。しかいふに、国師 
いまだいはず、なんぢ三蔵まことに老 
僧所在を しれり とゆるさず、ただかさ 
ねざまに三度しきりに問するのみな 
り。この道理をしらずあきらめずし 
て、国師よりのち数百歳のあひだ、諸 
方の長老、みだりに下語、説道理する 
なり。 

前来の箇箇、いふことすベて国師の 
本意にあらず、仏法の宗旨にかなは 
ず。あはれむべし、前後の老古錐、お 
のおの蹉過せること。いま仏法のなか 
に、もし他心通 ありと いはば、 まさに 
他身通あるべし、他拳頭通 あるべし、 
他眼睛通あるべし。すでに恁麼なら 


然しながら国師が三蔵を叱咜したその根本精神は、三度とも始めからすべて 
国師の所在、その心、その観念を知らぬ故に叱陀したのである。かつて仏法に 
ついての参究修行が出来ていないことを叱咜せられたのである。 

この根本的な仏道精神の上にたって第一問から第三問まで、同じ言葉で試問 
した時、その第 I 問に三蔵の答えは「和尚は是れ一国の師であられる。どうし 
て世間の西川で船競走などを見物されるのですか」と問うた時、国師はまた三 
蔵の言った通りだと肯定していないのにも拘らず、重ねて二度三度、問うたこ 
とは、この国師が一問、二問、三問と、次から次へ質問した真意を知らず、そ 
の真意を看破しないで、国師の後、数百年の間、諸方の長老(すぐれた禅僧)が、 
みだりに批判の言説や議論をしているが、ここまで指摘し述べて来たことは、 
国師の真意に的中したものではないし、当然仏道の根本精神でもない。実に哀 
れむべきことは、この間、前後数百年の間における諸々の長老達が、各自に間 
違った批評や説明をしたことである。 

仏法中にもし「他心通」があるというなら、他身通もあるであろう。他拳通、 
他眼睛通もあろう。そうすれば、自心通 も あろうし、自#通 も あろう。すでに、 
そのようなことになれば、自らの心を自ら自由に通達させることが、ここにい 
う自し通であろう。 

このように言ってくると、自分の自由な他心通、自らの心のままの、©いの 
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ば、 まさに 自心通あるべし、自身通あ ままの fte 心通であろう。それが真の他心通である。 


るべし。すで 1 C かくのごとくならんに 
は、自心の自拈、いまし自心通なるベ 
し。かくのごとく道取現成せん、おの 
れづから心づからの他心通ならん。し 
ばらく問著すべし、拈他心通也是、拈 
自心通也是。速道速道。是則且置、 
汝得吾髄、是他心通也。 

正法眼蔵他心通第七十三 

爾時寛元三年乙巳七月四日、在=越 
宇大仏寺一示衆。 


ここでちよ つと 私は皆に問うことがある。神通を用いるのがよいのか、自心 
通を使うのがよいのか。速かに言ってみなさい。しばらく時を借す。これを得 
ることは、達磨の二祖慧可大師に正伝した「汝、吾が髄を得たり」の、相手の 
髄を捉えることが他心通である。 


正法眼蔵第七十三巻.他心通 

この時、寛元三年 Z . S 巳七月四日、越前、大仏寺に在って衆に示す 
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正法眼蔵第七十四 


おうさくせんだ ば 

王索仙陀婆 


有句無句、如藤如樹。諉驢諉馬、透 

す*て<0^ん 

水透雲。 

すでに猛麼なるゆ^に、 


大般涅槃経中、世尊道、譬如,^大 
王告キ諸群臣仙佗婆来 J 10 仙陀婆者、一 
名四実。一者塩、二者器、三者水、 
四者馬。如レ是四物、私同一名。有智 


禅の指導者が修行僧の指導に用いる方法は、言葉を用いて行う場合と無言で 
行う場合とがある。それは恰も、藤の蔓と樹木との関係のようなもので、指導 
者の自由な選択にまかせられるものである。 

この 指導者の自由な指導は、仏道修行にあっては唯一の修行の糧となり、駿 
馬 や驢馬のように利鈍の修行者にそれぞれ応分に与えられ、彼らの身心を最も 
勝れた ところまで 育成し、水上に跳躍し、雲中を駆け廻るほどの、超越的な自 
由の力を得ることができるまでに指導されるのである。仏道の指導者がこのよ 
うに 自由自在のものであることは王索仙陀婆に等しい。 

王索仙陀婆とは何か、について述べてみよう。 

大般涅槃経に、釈尊の句として記している。 

「譬えば大王が多くの臣下に命ずるに『仙陀婆来』といって告げるようなも 
のである。仙陀婆という語は四種の事物の名を一括して呼ぶ代名詞で、塩、器、 
水、馬の四種を指すのである。智慧のある臣下は、王が索仙陀婆と言えば、そ 
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之臣、善知 = 此名？若王洗時、索仙陀 
婆、即便奉レ水。若王食時、索仙陀婆、 
即便奉レ塩。若王食已欲レ飲レ漿時、索 
仙陀婆\即便奉レ器。若王欲 > 遊、索仙 
陀婆、即便奉レ馬。如レ是智臣、善解 II 
大王四種密語？ 

この王索仙陀婆、ならびに臣奉仙陀 
婆、きたれる こと ひさし、法服とおな 
じくつたはれり。世尊すでにまぬかれ 
ず挙拈したまふゆ爰に、児孫しげく挙 
拈せり。疑著すらくは、世尊と同参し 
きたれるは、仙陀婆を履践とせり。世 
尊と不同参ならば、更買草鞋， C 脚、進 
一歩始得。すでに仏祖屋裏の仙陀婆ひ 
そかに漏泄して、大王家裏に仙陀婆あ 


の時は、王が手や顔を洗いたいと思っているのを察して、直ぐ水を運び、もし 
王が食事をしたいと思う時に、仙陀婆と言えば、塩を運び、もし食を終って漿 
(濃い飲物)を欲しいと思って仙陀婆と言えば、直ぐにその器を運び、もし遊び 
に出たいと思って仙陀婆と言えば、馬を曳き出して運ぶ。このような智恵者の 
家来は大王の四種の隠語を誤りなく理解して善処する」と* 

この王索仙陀婆、王の索める時に言う仙陀婆の語の内容と、家来が聞く仙陀 
婆の語の内容が寸分の相違もなく、両者の間は一つに理解し合っている。この 
王索仙陀婆の慣習がィンドでは古い昔から相当に久しく行われて来ている。袈 
裟が用いられて来たことと同じように伝わって来てい.るのである。 

釈尊はこの話を捉えて涅槃経の中に挙げて示しておられる〇であるから、古 
来の仏祖児孫も、盛んにこの話題を捉え、そしてこの問題の根本義を究め尽く 
して来たのであり、釈尊と同じように仏道を参究して真理を体験して来た者 
は' やはり仙陀婆を実践して来たのである。 

だから釈尊と同じように、この仙陀婆を実践しない未熟な者は出直して、も 
う一度、草鞋を買って諸国を行脚して正しい師について参究に徹し、仏道の真 
理を体験するがよい。この仏道の宝なる仏祖の仙陀婆の法は、大王の家から仏 
祖に移っている。 

仏祖の仙陀婆はいかなるものであろうか • 
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大宋慶元府天童山宏智古仏上堂、示レ 
衆云、挙、僧問 II 趙州 T 王索仙陀婆時 
如何、趙州曲躬叉手。雪寶拈云、索 
塩奉馬。師云、雪®^一 百年前作家、趙 
州百-十歳古仏。趙州若是、雪 JS 不是、 

雪寶若是、趙州不是。且道畢竟如何。 

天童不レ免レ下=箇注脚 T 差レ之毫釐、 

失レ之千里。会也打レ草驚レ蛇、不会也 
焼レ銭引レ鬼。荒田不レ揀老俱胝、只今 
信レ i 拈来底。 

しくないことになろう。もし雪癀の問いが正しければ趙州の答えは正しくなく 
なる。さあ果してこの両師家(禅の指導者)の優劣はどうなのか答えてみなさい。 

ここで宏智禅師もこの取捌きをせねばならぬ。もし少しでもその扱いを誤る 
と、天地はるかに隔たることになる。趙州や雪寶が、ただ言葉だけの了解なら 
ば、「草を打って蛇を驚かす 一と 同じで余所ごとになってしまって自分のもの 
にはならない。むしろ了解しないといえば如何というに、銭を焼いて精霊を招 
くお盆の祭に等しく、活きた仏法の了解にはならない。そこでこの二大禅師の 
境地は如何というに、一切の肯定、否定に拘らず、荒れはてた田を所きらわず 
牛に耕かせるという自由さが必要ではないか。その消息はちょうど、俱胝和尚 
が「仏道とは何か」の問いに対して、常に指を立ててその答えを一指に庄せて 


大宋国の慶元府天童山の宏智正覚禅師がある日、法堂(説教や儀式の殿占の 
壇にヒ〇、疹行僧に問題を提唱して演べられた。 

ある時、雪賓が趙州に問うた。「王索仙陀婆とは どういうことですか」 と。 
趙州禅師はただ無言で腰を曲げ、両手を胸に当てて礼拝する姿勢を した (これ 
は仙陀婆の根本的な真意の現成)。この礼拝の中に王の索める塩、器、馬、水の四種 
が全部完備されている。雪 S は、この ことを 採上げて「塩を索むれば馬を奉 
る」と。宏智禅師は、雪褒は百年前の大禅師であり、趙州は百二十歳長寿の偉 
い仏祖である。この問答で趙州の答えがもし正しいとすれば、雪寶の問いは正 



先師古仏上堂のとき、よのつねにい 
はく、宏智古仏。しかあるを、宏智古 
仏を古仏と相見せる、ひとり先師古仏 
のみなり。宏智のとき、径山の大慧禅 
師氣纪といふぁり、南岳の遠孫なるベ 
し。大宋 I 国の天下おもはく、大慧は 
宏智にひとしかるべし。あまりさへ宏 
智 よりも その人なりとおもへり。この 
あやまりは、大宋国内の道俗、ともに 
疏学にして、道眼いまだあきらかなら 
ず、知人のあきらめなし、知己のちか 
らなきによりてなり。 

宏智のあぐるところ、真箇の立志あ 
り。趙州古仏曲躬叉手の道理を参学す 
べし。正当恁麽時、これ王索仙陀婆な 
りやいなや、臣奉仙陀婆なりやいな 
や。雪寶の索塩奉馬の宗旨を参学すベ 
し。いはゆる索塩奉馬、ともに王索仙 
陀婆なり、臣索仙陀婆なり。世尊索仙 


境界を示したというが、趙州が雪賓に対してからだを曲げて礼拝したことも、 
俱胝が一指を立てて示し来たったことの自由さと、相通ずる両者の解脱せる脱 
落身心の境界がありのままに体験されている。 

先師、天童如浄禅師が上堂の説法の時に「世間では宏智禅師のことを古仏 
(偉大な仏祖)と尊称している」といわれたが、その実、古仏中の古仏たるその 
真相に直接あい見えた祖師は私の考えでは、ただ先師のみである。 

宏智禅師の時に、径山の大慧宗呆という南岳の遠孫である禅師がいた。世間 
の多くの人々は大慧は宏智禅師に斉しい大禅師と誤り伝えられて来た。どうか 
すると宏智よりも優れた禅師だとさえ誤認されていた。この誤りは大宋国内の 
僧俗は、仏教の学に冥く仏道に疎く、仏道の正しい眼が開けていないからであ 
る。正師を見る智がなく人を見る眼がないからである。 

宏智禅師の説法はまことの仏道である。ここの修行僧の諸子は、この趙州古 
仏の曲躬叉手の道理をしっかり参考すべきである。この趙州の曲躬叉手の時、 
この姿体が王索仙陀婆はどうか、それとも家来の奉仙陀婆なのであろうかどう 
か、趙州にはその両面あることを知らねばならぬ。 

また雪寶の語「塩を索むれば、馬を奉る」の仏道の趣意を参究しなさい。い 
うなれば塩を索める王に馬を奉る仙陀婆も、趙州の態度も共に王索仙陀婆であ 
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陀婆、迦葉破顔微笑なり。初祖索仙陀 
婆、四子、馬塩水器を奉す。馬塩水器 
のすなはち索仙陀婆なるとき、奉馬奉 
水する関榥子、学すべし。 


南泉一日見二部陰峯来 T 遂指ーー浄緋1 
日、浄鉼即境、姘中有レ水、不レ得レ動1一 
著 境 T 与二老僧一将レ水来。峯遂将一一 
姘水 T 向一一南泉面前1瀉。泉即休。 

すでにこれ南泉®、徹底海枯、隠 
峯奉器、餅漏傾漱。しかもかくのごと 
くなりといへども、境中有水、水中有 
境を参学すべし。動水也未、動境也 
未- 


る。 そしてまた、 臣索仙陀婆である。 世尊の拈華は仙陀婆を索めたものであり、 
迦葉の破顔微笑は、これに応じたのである。初祖達磨の索仙陀婆とは、四人の 
弟子の各自が、自己の悟道の体験を四種の馬、塩、水、器に代えて師に応えた 
のである。馬、塩、水、器が即ち索仙陀婆である時、それに従って馬を奉り、 
水を奉ることは、索と奉との仙陀婆であることを示す関根子(かんぬき)となる。 
仏道の関根子を学ぶべきである。 

南泉普願禅師の許に、ある日、鄧隠峰という僧が来た。その時、南泉は傍ら 
にあった浄瓶(水指し)を指して「その中に水がはいっている。水を動かさな 
いで持ってきなさい」と言う。鄧隠和尚は「はい」と答えるやいなや、立って 
浄瓶を捧げて南泉の坐っている正面に来て、南泉の頭から浄瓶の水を一気にそ 
そいだ。 

南泉禅師は無言のまま坐っていた。 

これは、部隠和尚が仏道を体験しているということを示す禅の消息である。 
南泉が水を索めた時には、海の水が枯れ切って一摘の水もなくなるほど、徹底 
して水を索めたのである。鄧隠峰が南泉の頭上に水をそそいだときは、師も弟 
子も一体であり、師資一如の相である。索仙陀婆と奉仙陀婆とが相会した様子 
である。このように瓶の中の水と瓶とは一体である。瓶を運べば水はついてま 
わる。水と瓶とは別種のものだが、ここでは離れぬ一つの世界である。水を動 
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香厳襲燈大師、因僧問、「如何是 
王索仙陀婆。」厳云、「過 II 遮辺一来。」 
僧： f 去。厳云、 r@fi * llA ?。」 

しばらくとふ、香厳道底の過遮辺 
来、 これ 索仙陀婆なりや、奉仙陀婆な 
りや。試請道看。ちなみに僧過遮辺去 
せる、香厳の索底なりや、香厳の奉底 
なりや、香厳の本期なりや。もし本期 
にあらずば、鈍置殺人といふべから 
ず。もし本期ならば、鈍置殺人なるベ 
からず。香厳一期の尽力道底な りと い 
へども、いまだ喪身失命をまぬかれず。 
たとへばこれ、敗軍之将さらに武勇を 
かたる。おほよそ説黄道黒、頂！®眼 
睛、おのれづから仙陀婆の索奉審審細 
細なり。拈拄杖、挙払子、たれかしら 
ざらん とい ひぬべし。しかあれ ども、 

膠 柱調絃するともがらの分上に あら 
ず。このと もがら、膠柱調絃を しらざ 
るがゆ^に、 分上 fc あらざるなり。 


かそうとしても、水自らは動くものでもなく、瓶を動かそうとしても、運ばね 
ばなければ動くものでない。 

香厳襲燈大師に、ある僧が「王索仙陀婆とは何ですか」と問うた • 

香厳は「彼方へ行きなさい」と、言われた。 

僧は去って行ってしまった。香厳は僧の方を見て「人を馬鹿にしている」と 
独り言をいった。 

では大衆に問うが、香厳の「あちらへ行きなさい」と言ったのは、索仙陀婆 
なのか奉仙陀婆なのか、どちらなのか言ってみなさい。なお、ついでに聞くが、 
僧が去ってしまったことは、香厳の索仙陀婆なのか奉仙陀婆なのか、また、い 
ずれにも拘らぬ自らの本心なのか、 もし 本心でなければ〃人を馬鹿にしている" 
というべきではない。 もし 本心なれば〃人を馬鹿にしている" とは 言えない。 

香厳禅師が全力をあげての答えは生命がけであることは免れない。香厳が 
「あちらへ行け」 と 言ったのを、平気で 香 厳を尻目に堂々 と 去って しまった 僧 
に|本とられた香厳は「人を馬鹿にしている j と独り語を言ったのは、恰も敗 
戦の将の武勇談に等しい。 

およそ黄色いものを黒いというのは、歴代の仏祖の学人に対する卓越せる指 
導の手段である。いずれも、自らなる仙陀婆の索であり、奉である。相手の全 
部を徹見した上での手段である。そのためには、或いは拄杖を提起し、或いは 
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払子で払う場合もあろう。 

然しながら、琴柱(琴の弦を支える柱)を膠で琴につけてしまって琴が弾ける 
と思うような無智の人々に、等しい仏道の指導者達は、仙陀婆の自由を得て拄 
杖を提起したり、払子を振ったりすることは、思いもよらないことである。 

世尊一日陞座、文殊白槌云、諦観 
法王法、法王法如是。世尊下座。 

雪寶山明覚禅師重顕云、列聖叢中作 
者知、法王法令不レ如レ斯。衆中若有-一 
仙 I 客 T 何必文殊下 n 一槌―0 

しかあれば、雪寶道は、一槌もし渾 
身無孔ならんが ごとく ば、下了未下、 

ともに脱落無孔ならん。もしかくのご 
とくならんは、一槌すなはち仙陀婆な 
り。すでに恁麽人ならん、これ列聖一 
叢仙陀客なり。このゆ袅に、法王法如 
是なり。使得十二時、これ索仙陀婆な 
り。被十二時使、これ索仙陀婆なり。 

索拳頭、奉拳頭すべし。索払子、奉払 
子すべし。 

由な妙手を振うものがあれば、あえて文殊が法王法如是などといって白槌する 
必要はないであろうと批判している。 


釈尊がある日、上堂せられた。釈尊は一言も言われなかった。文殊菩薩が白 
槌した(槌を砧に撃って音を発して大衆に知らせる。白は告知)。 

「仏道の王である釈尊の教えを究め尽くすことは、ただこの ような ことで あ 
る」 と宣言された。それと同時に釈尊は、静かに説法の壇から降りられたので 
ある。 

雪寶山明覚禅師重顕は、この消息を見て、霊鷲山上の世尊の上堂には多くの 
聖賢が列席して、恰も叢林に樹木が並んでいるような光景であるが、その人た 
ちの中で力量のある人ばかりが法王なる釈尊の、この無言の説法を知ったので 
ある。然し、その法王の法令なるものは、文殊が如是といったようなものでな 
く、「このようなもの」ではないことを知るのである。なぜなら存在は一定し 
てはいない。真理は常に変化し流動し続けているもの、無常なものである。し 
ばらくも止め難いものである。その場にいた人々に、 もしも 聡明利智にして自 
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しかあれども、いま大宋国の諸山 r 
ある長老と称するともがら、仙陀婆す 
ベて夢也未見在なり。苦哉苦哉、祖道 
陵夷なり。苦学おこたらざれ、仏祖の 
命脈まさに嗣続すべし。たとへば、如 
何是仏といふがごとき、即心是仏と道 
取する、その宗旨いかん。これ仙陀婆 


然しながら雪寶の言っていることは白槌の一打が、もし白槌の全身が凡聖と 
か迷悟とかを穿鑿しないものならば、槌を下し、或いは下さないにしても、こ 
れは迷悟等に拘束されない脱落した「無孔」(完全無欠)のものであろう。もし、 
このようなものであれば、その一槌は、仙陀婆という外はないから、釈尊の説 
法の席に集り連っている諸聖方は、大方みな仙陀婆の客であると見てよかろう。 

だからさすがは文殊で、これらの諸聖の心中を知って一槌を下し「世尊の仏 
道はかくの如し」と判定したのである。 

この文殊の賢明な態度こそは、一日中の時を自由自在に使いこなす仏道の指 
導者としての態度で、是れ正に索仙陀婆と見るべきである。しかし、 この 時の 
自由な使い手と使われるものとの間には、何らの差別のあるものではなく、師 
弟共に相通じて一体となる。だから師が索拳頭すれば弟子は奉拳頭し、師の索 
払子の時は弟子は奉払子すべきである。 

大宋国の諸山の長老と称する者たちは、仙陀婆については夢にも未だ見ぬこ 
とである。苦々しい限りである。仏道が地に落ちたというべきである。仏道の 
向上は、ただ教えを学び道を得るために、生命を賭して苦しみ修行しなければ 
完うし得ない。怠っては決してならない • 

苦しみの修証の上にのみ仏祖の命脈を相続し、仏道の完成が実現する。仏道 
の正伝は、そこにのみ現成する。 
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にあらざらん や。即 、 t > 是仏といふは、 たとえば如何が是れ仏というがごとき、また即心是仏(万有は心であり、即ち 
たれといふぞと審細に参究すべし。た 仏心である) とは何かといえば、正に是れ仙陀婆なので あると いう ことを 究め 
れかしらん、仙陀婆の築著磕著なる こ尽くし体験すべきである。 

とを。 

この仙陀婆はいつでも、どこでも、いつも対面しているのだが、そのことを 
知り悟っているもの、それは誰であろうか、余りありそうにもない。 

正法眼蔵王索仙陀婆第七十四 正法眼蔵第七十四卷•王索仙陀婆 
爾時寛元三年十月二十二日、在=越 この時' 寛元三年十月二十二日、越前国、大仏寺に在って衆に示す 
州大仏寺- 7K 衆。 


327 第七十四 王索仙陀婆 



正法眼蔵第七十五 出 家 


禅苑清規云、三世諸仏、皆日 II 出家 
成道？西天二十八祖、唐土六祖、； 
仏心印 T 尽是沙門。蓋以厳=浄毘尼 f 
方能洪一一範三界？然〃 g 、 参禅問1、 
戒律為 i 先。既非=離過防非 T 何1力成 
仏作祖。受戒之％応レ} ニニ 衣鉢具 
竝新浄衣物 r ^- 無 lr 衣 r 浣%仏 r 
浄。人壇受戒、不レ得レ借=衣#,—0 I 
4専注、滇勿二異縁？像11仏形良—\ "1-1 
仏戒律 T 得=仏受用 T %非11小^ s = 
可-一軽心？若借二衣鉢 T 雖二登壇受11 T 
竝不 - I 得戒二右不 r : 曾也二生 f » 無氣 
之人 T 濫厠-一空門 T 虚 All 信®,?初 
心入道、法律1レ諳、師匠不む1=ャ1;〕 
人於此 t 今兹苦口、亂 8 i . ig ; r ' 41 。 
既受=声聞戒 T 応 i 受11菩薩戒？也入氣 


禅苑清規に、過去、現在、未来の三世の諸仏とは、すべて在家の生活を離れ 
て僧団に入り、仏道に定められた戒を受け、 これを護り 修行せられて後、 悟り 
を開かれたと記されてある。ィンドに於ても釈尊以来の二十八代の祖師、中国 
の六代の祖師方も皆、出家成道によって、仏心印、即ち仏法の根本精神を伝え 
られた。 

出家のすべては、仏道の戒律を保つ ことによって、 身心を極めて清浄に整え 
るた めに、三界の師表と なり 得る のである。このようであるから、 正しい師を 
求め参禅修行す る 際には、先ず戒律を先と するのである。 

世間の迷いから脱れ、邪悪を近づけぬことは、先ず第一に仏道の戒律を護持 
しなければ、 どのような 方法を もってしても仏となり、祖師となることはでき 
ない。受戒しなければならない。出家の戒を受ける法は、三衣(三種の袈裟で大 
衣•七条衣•五条衣)と、鉢盂(はつう、応量器、食器の鉢)と座具(坐禅、就 r 
礼拝の時に用いる長方形の敷物)と、新しい浄衣(下衣)を調えねばならぬ。 
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もし新しい浄衣のない時には、洗い浄めた衣を準備すべきである。受戒の道場 
に入る時は、衣や鉢盂を他から借用してはならない。一心を仏道に注いで、身 
心を慎しみ、仏の相、形を像どり、仏法の戒律を身につけ、仏の心を自己の心 
とする。これが、出家生活に於ては最も大切なことであるから、軽んじてはな 
らない。もしも袈裟や鉢盂を借りて、たとえ受戒の道場に入って受戒した とし 
ても、それは、受戒を得たことにはならない。 

受戒の規則に従って受戒しなければ、一生涯、戒律を受ける機会を得ない 人 
となって しまうだろう。 無益に仏門に入り、 空しく 信者の布施を受ける人と な 
ってしまうであろう。 新しく仏道に入門す る 者は、仏法の戒律を知らないか 
ら、師匠たる者がこの戒律を教えることがなければ、必ずその弟子を して邪道 
に陥れることとなる であろう。 

それだから、今、ここで苦言を呈するのである。敢えて希望するのは、しに 
刻みつけて、この事を忘れないで欲しい。既に、声聞戒(仏の教を聞くのみで悟る 
人)を受けた者は、次には、菩薩戒(仏祖正伝の菩薩の戒、三帰、三聚浄戒、十重 
禁戒の土ハ条戒)を受けるべく精進努力すべきである。これは、仏法入門の漸進 
的段階であるからである。 

摩訶迦葉、随11%世チ志二あ出を 大迦葉尊者は、釈尊について出家し、あらゆる迷妄を断ずることをこいねが 
冀レ®.一一 諸有-*0仏言-一善来比丘 T _ つて修行を続けた。世尊はある時、大迦葉尊者に対して「善く来た曽よ」と大 


ハ i/ メナ！ 

之漸也。 

あきらかにしるべし、諸仏諸祖の成 
道、ただこれ出家受戒のみなり。諸仏 
諸祖の命脈、ただこれ出家受戒のみな 
り。いまだかつて出家せざるものは、 
ならびに仏祖にあらざるなり。仏を 
み、祖をみるとは、出家受戒す6な 
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髪自落、袈裟著レ体。ほとけを学して 
諸有を解脱するとき、みな出家受戒す 
る勝踢かくのごとし。 


大般若波羅蜜経第三云、仏世尊言、 

若菩薩摩訶薩、作一一是思惟 T 我於 u 何 
時 T 当 T 捨一一国位 T 出家之日、即成一一無 
上正等菩提 T 還於一一是日 T 転一一妙法輪 T 
即令ョ無量無数有情、遠塵離垢、生二浄 
法眼？復令 T 無量無数有情、永尽1一諸 
漏 T 心慧解脱 J 10 亦令 k 無量無数有情、 
皆於11無上正等菩提 T 得 K , 不退転％是 
菩薩摩訶薩、欲レ成11斯事--%応レ学1一般 
若波羅！ 


おほよそ無上菩提は、出家受戒のと 
き 満足す るなり、 出家の 日に あらざれ 
ば成満せず。しかあればすなはち、出 
家之日を拈来して、成無上菩提の日を 
現成せり。成無上#!提の日を拈出す 


迦葉の修行の正しいことを認証し、ほめたたえられた、その途端に、顔も髪も 
自然に地に落ちて、袈裟がその体に搭けられた。仏道を修行して、煩悩を解脱 
する時はみな、出家して戒を受けることは過去の諸仏の足蹟によっても明らか 
である。 

大般若波羅蜜多経第三巻の章句に、 

「仏世尊のたまわく、もし菩薩達があって考えるに、私は必ずいつか国王の 
位を捨てて出家するその日、直ちに無上の菩提(証り)を成ずるであろう。ま 
たこの出家の日には、卓越せる説法を世の多くの人々に開演して、迷える人々 
の苦悩を離れ、仏の知恵の眼を開かしめ、限りない人々をして永遠に解脱(涅 
槃、最勝智)の境地を現成せしめるであろう。またこの解脱の境地を一歩も退 
くことなく、修行の勇猛心を与えるには、必ず般若波羅蜜多(仏智によって証る 
道)を参学修行すべきである」と。 

このように菩薩達は正しく考え、この無上の悟りを成就しようとこい願うな 
らば、まさに般若の知恵を喜ぶべきである。 

およそ、無上の悟りは、出家受戒の日に成就するのである。出家受戒の時 
が、無上の悟りそのものである。その故に、即ち出家の日の外には、無上の悟 
りを成就することはない。出家の時は、無上の菩提(証り)が成就し現成する時 
である。無上の悟りの成就し現成する時は、出家の時である。この出家の時が、 


330 



る、出家の日なり•この出家の撖1斗 
する、転妙法輪なり。この出家、すな 
はち無数有情をして無上菩提を不退転 
ならしむるなり。しるべし、自利利他 
ここに満足して、阿耨菩提不退不転な 
るは、出家受戒なり。成無上菩提、か 
へりて出家の日を成菩提するなり。ま 
さにしるべし、出家の日は、一異を超 
越せるなり。出家の日のぅちに、三阿 
僧衹劫を修証するなり。出家之日のぅ 
ちに、往無辺劫海、転妙法輪するな 
り。出家の日は、謂如食頃にあらず、 
六十小劫にあらず。三際を超越せり、 
頂顫を脱落せり。出家の日は、出家の 
日を超越せるなり。しかもかくのごと 
くなりといへども、籮籠打破すれば、 
出家の日、すなはち出家の日なり。成 
道の日、すなはち成道の日なり。 


在家の凡夫身をそのまま、転じて仏身となし無上菩提を得て、あらゆる衆生の 
為に説法の開演となるのである。またこの出家こそ、多くの衆生をして仏道に 
入らしめ、無上の菩提を体験して退転なからしめる自利々他の仏行なのであ 
る。 

知るべきである。自利の行と利他の行が、 ここに 完全に一如のものに なって 
無上の菩提を求めて不退であり、不動のものとなるのは、出家受戒以外にはな 
い。無上の悟りの現成の時は、出家の時を無上の悟りたらしめ、体験させる時 
である。正に知らねば ならぬ のは出家の時は、初発心或いは証り などという 対 
立を超越した時である。絶対の時、解脱の時である。出家の時は三 阿僧祇 劫、 
無限の時が、出家の「而今」の時そのものである ことを 修証 する 時である。 

出家の時は無限の時が無限の世界に往来して無限の説法をする時である。出 
家の時は一日という「しばらくの時」のことではない。六十小劫とか三際 (ィン 
ドの三季、即ち熱際時•雨際時•寒際時)とかいう有限の時で なく、時を超越した 
時である。仏の頂賴をとび超えた時である。仏知見を得たこと すら脱落した時 
である。出家の日は、出家の 日をすら 脱落した日である。しかしながら、あら 
ゆる執われを打破して身心脱落の境地を得れば、出家の日は出家の日であり。 
成道の日は成道の日である。即ち出家の日は成道の日であり、成道の日は出家 
の日である。 
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大論第十三日、仏在-一祇桓 T 有-# 
婆羅門 T I 至 u 仏所 T 欲レ作-1比丘？仏 
%諸比見1^刹頭:*.=裝缕？酒醒 
驚®..、1=1身変異忽為 u 比丘 T 即便 
色么。諸比丘問=奉仏 T 「何以聴-一此 
酔婆羅門 T 而作-一比丘 T 而今帰去。」 
仏ちハ"「此婆羅仏、無量劫中、無一1出 
免心 t 今私一酔後 T 暫発=微心 T 為-一此 
良1故、良出％如レ是種種因縁。出家 
破14、猶勝=在家持戒—0以-1在家戒1 
不レ為-一解脱 C ! 


仏勅の宗旨、あきらかにしりぬ。仏 
化はただ出家それ根本なり、いまだ出 
家せ ざるは 仏法にあらず。如来在世、 
もろも？) の外道、すでにみづからが邪 
道を すてて、 仏法に帰依す ると き、か 
ならずまづ出家をこふしなり。 


大智度論第十三に記されてある， 

釈尊が、祇園精舎に安居せられていた時に、一人の酒に酔っぱらった婆羅門 
が仏の所にやって来て、出家になりたいと言う。そこで仏は、もろもろの僧に 
命じて頭髪を剃り、袈裟を着せさせられた。婆羅門僧は酔が醒めて、自己の身 
が変じて僧形となっているのを知ってびっくりして逃げ去った。そこで、もろ 
もろの僧が仏におたずねした。 

「どういう理由で、酔っばらいの婆羅門に出家となることを許されたのです 
か。彼は、いま帰り去ってしまったではないですか」と。その時、釈尊は言葉 
を続けられた。 

「この婆羅門は大昔から今日まで、出家しようなどと考えたことは一度もな 
い。いま酒に酔った為に、しばらくの間に、ほんの僅かであるが出家になろう 
という心を? S ? したに過ぎないが、しかしこの縁によって、後の世になってから 
出家するであろう」と。 

このようないろいろの因縁がある。出家の破戒は在家の持戒よりも勝ってい 
る。在家の戒は解脱することができないからである。 

釈尊の言葉の真意は明らかに知ることができる。それは、仏の教化は、ただ 
出家を根本とするのである。未だ出家しなくては、仏法を成就することはでき 
ないのである。釈尊がまだこの世におられた時、いろいろの外道が、今まで自 
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世尊あるいはみづから善来比丘とさ 
づけまします、あるいは諸比丘に勅し 
て剃頭鬚髮、出家受戒せしめまします 
に、ともに出家受戒の法、たちまちに 
具足せしなり。しるべし、仏化すでに 
身心にかぅぶらしむるとき、頭髪自落 
し、袈裟覆体するなり。もし諸仏いま 
だ聴許しましまさざるには、鬚髮剃除 
せられず、装裟覆体せられず、仏戒受 
得せられざるなり。しかあればすなは 
ち、出家受戒は、諸仏如来の親受記な 


釈迦牟尼仏言、諸善男子、如来見 T 
諸衆生楽一一於小法 T 徳薄垢重者 h 為一一是 
人1説ョ我少出家、得一一阿耨多羅三藐 
三菩提- -0 然我実成仏已来、久遠 
若レ斯。但以一一方便一教一一化衆生 T 令レ 
入11仏道 T 作11如レ是説？ 

しかあれば、久遠実成は、我少出家 


己の信奉して来た邪道を捨てて仏法に帰依する時は、必ず出家受戒を請わしめ 
たのである。 

釈尊は、或る時には、御自身の口から「善く来た僧よ」と親しく言われて出 
家を許された。或る時は、もろもろの僧たちに命ぜられて頭髪及び鬚.髪を剰 
って出家受戒をさせられた。その時、出家受戒の法が忽ちにその人の身心に具 
足せられるのである。出家受戒の功徳の大なることを知るべきである。仏の教 
化がその人の身心にしみ通るときには、頭髪は自然に落ち、袈裟はその身体を 
覆うのである。 もしも 諸仏が、未だ出家と なること を許し給わない時には、鬚 
も髪も剃られないし、袈裟もその人の身体を覆うことはない。即ち仏道の戒律 
を受けることができないのである。 

このようであるから、出家受戒は、諸仏、如来が親しく仏となることを予言 
し証明せられるのである • 

釈尊が言われた。 

もろもろの善男子よ、如来(仏、釈尊自らのこと〕はもろもろの人々が、小乗 
の仏法を体得することをもって、能く事足れりとする徳薄く身心の垢の多いこ 
とを見て、これらの人々の為に、私は若くして出家し無上の菩提を得た。 しか 
し 実を言えば、私が菩提を体験していることは、久しい久しい過去からのこと 
である(久遠実成)。ただ現在は方便をもって衆生を教化して仏道に入らしめる 



なり。得阿耨多羅三藐三菩提は、我少 
出家なり。我少出家を挙拈 するに、 徳 
薄垢重の楽小法する衆生、ならびに我 
少出家するなり。我少出家の説法を見 
聞参学す ると ころに、見仏阿耨多羅三 
藐三菩提なり。楽小法の衆生を救度す 
るとき、為是人説、我少出家、得阿耨 
多羅三藐三菩提なり。 

しかもかくのごとくなりといふと 
も、畢竟じてとふべし、出家功徳、そ 
れいくらばかりなる一へきぞ。かれにむ 
かぅていふべし、頂顇許なり® 


ために、このように仏道を説くのである • 

釈尊が大昔に悟りを体験していたということは、私は迦昆羅国王子の若い頃 
に出家して菩提を体験したと言うことである。「私が若くして出家した」と言 
われるのは、徳薄く心の垢の多い小乗信奉の衆生も、ともに我れ若くして出家 
することである。 

我、若く して 出家するの説法を経験し参学すると ころに 仏を体験し、悟りを 
体験するのである。小乗仏教の徒を救済する時、我、若くして出家し、無上の 
悟りを体験すと説く時である。しかしこのようではあるが、出家の功徳とはど 
んなものであろうかと問うべきである。応えていうべきである。出家功徳は無 
量無辺であると。 


正法眼蔵出家第七十五 
爾時寛元四年丙午九月十五日、在一一 
越宇永平寺1示衆。 

右出家後、有二御龍草木 T 以レ之可レ 
書一一改之？仍可レ破レ之。 


正法眼蔵第七十五巻•出家 

この時、寛元四年丙午九月十五日、越前国、永平寺に於いて、衆に示す 
右出家後、御龍草本有り。之を以て之を書き改める可し。仍って之を破る 
べし 
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